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De  l'hérésie  à  la  sorcellerie: 
le  «laboratoire»  de  Fribourg  (Suisse)* 


Introduction 

En  2008,  j'ai  publié  chez  les  Monumenta  Germaniae  Historica  à  Munich 
un  livre  qui  retrace  le  développement  de  l'hérésie  à  la  sorcellerie'.  Je  suis  per- 
suadée que  les  persécutions  des  sorcières  ont  plus  de  racines  dans  les  persécu- 
tions des  hérétiques  du  bas  Moyen  âge  qu'on  ne  l'a  vu  jusqu'à  présent.  Ceci  est 
valable  en  même  titre  pour  les  chasses  aux  sorcières  du  bas  Moyen  âge  que  pour 
celles  de  l'époque  moderne  qui  se  laissent  facilement  déduire  de  celles  du  bas 
Moyen  âge.  Il  y  a  plusieurs  raisons  pour  lesquelles  on  n'a  pas  vu  les  interdépen- 
dances entre  hérésie  et  sorcellerie  jusqu'à  présent: 

1 .  il  n'y  a  que  vingt  ans  que  les  médiévistes,  et  surtout  ceux  de  l'école  lau- 
sannoise du  professeur  Agostino  Paravicini  Bagliani  dont  je  fais  partie,  ont 
commencé  à  s'occuper  des  persécutions  des  sorcières  du  bas  Moyen  âge. 

2.  les  médiévistes  qui  s'occupent  des  persécutions  des  sorcières  du  bas 
Moyen  âge  ne  sont  pas  nécessairement  les  mêmes  qui  s'occupent  également  des 
hérésies  de  la  même  époque;  les  spécialistes  pour  les  hérésies  ne  s'occupent  pas 
nécessairement  de  la  sorcellerie  qui,  comparée  aux  différences  théologiques  en- 
tre orthodoxie  et  hérésie,  leur  apparaît  comme  de  la  peinture  en  blanc  et  noir.  De 
l'autre  part,  les  spécialistes  pour  la  sorcellerie  du  bas  Moyen  âge  ne  s'occupent 
pas  nécessairement  des  hérésies  de  la  même  époque,  parce  que  jusqu'à  présent 
ils  ne  se  rendaient  pas  compte  à  quel  point  les  persécutions  des  sorcières  du  bas 
Moyen  âge  avaient  leurs  racines  dans  les  persécutions  des  hérétiques  de  la 
même  époque.  C'est  seulement  l'école  lausannoise  qui  a  lancé  un  pont  à  cet  en- 
droit. Moi-même,  j'ai  fait  un  parcours  de  l'hérésie  -  des  vaudois  {Waldenser)  de 
Fribourg  -  à  la  sorcellerie,  et  mon  élève,  Georg  Modestin,  de  la  sorcellerie  à 


*  Conférence  donnée  le  19  février  2010  au  centre  des  études  médiévales  à  Prague.  La 
version  originale  allemande  sera  publiée  dans  les  Studia  mediaevalia  Bohemica.  Je  remercie  M. 
Alexandre  Dafflon,  archiviste  cantonal  de  Fribourg,  qui  a  bien  voulu  relire  mon  français. 

'  K.  Utz  Tremp,  Von  der  Hâresie  zur  Hexerei.  «Wirkliche»  imd  imaginâre  Sekten  im 
Spàtmittelalter,  Hanovre  2008  (Monumenta  Germaniae  Historica,  Schriften,  59),  p.  1. 


4 


KATHRIN  UTZ  TREMP 


l'hérésie;  son  mémoire  de  licence  était  consacré  à  une  persécution  de  sorciers  et 
sorcières  dans  les  territoires  du  prince-évêque  de  Lausanne  vers  1460",  et  sa  thè- 
se aux  vaudois  de  Strasbourg\ 

3.  Malgré  le  fait  que  les  spécialistes  de  la  sorcellerie  de  l'époque  moderne 
prennent  de  plus  en  plus  connaissance  des  résultats  des  spécialistes  de  la  sorcel- 
lerie du  bas  Moyen  âge  (et  vice  versa),  ils  sont  séparés  par  une  frontière 
d'époque  (justifiée  ou  non).  A  l'époque  moderne,  les  sorciers  et  sorcières  sont 
avant  tout  persécutés  par  des  tribunaux  séculiers,  au  bas  Moyen  âge  plutout  par 
des  tribunaux  ecclésiastiques,  des  inquisitions  avant  la  lettre.  C'étaient  des  in- 
quisitions qui  n'étaient  pas  encore  de  véritables  institutions  mais  plutôt  des 
suites  plus  ou  moins  continues  d'inquisiteurs  plus  ou  moins  motivés.  Les 
chasses  aux  sorcières  des  temps  modernes  cachaient  assez  fréquemment  des  re- 
vendications de  droits  juridiques,  ce  qui  peut  aussi  expliquer  le  fait  qu'il  y  avait 
beaucoup  plus  de  chasses  aux  sorcières  dans  l'Empire  germanique  extrêmement 
éparpillé  juridiquement  que  dans  le  royaume  de  France  beaucoup  plus  centra- 
lisé^. Dans  ce  domaine-là,  les  spécialistes  de  la  sorcellerie  du  bas  Moyen  âge  ont 
beaucoup  appris  de  ceux  de  l'époque  moderne:  ce  n'était  pas  rare  qu'au  bas 
Moyen  âge  également  c'étaient  des  revendications  juridiques  qui  se  cachaient 
derrière  les  chasses  aux  sorcières,  sinon,  ce  ne  serait  pas  la  Suisse  romande, 
extrêmement  éparpillée  politiquement,  qui  aurait  connu  des  premières  chasses 
aux  sorcières"\  Même  les  tribunaux  ecclésiastiques  n'étaient  pas  si  exclusive- 
ment ecclésiastiques  comme  on  l'a  cru  longtemps,  mais  il  y  avait  également  des 
assesseurs  laïques  qui  pouvaient  bien  changer  l'orientation  d'une  persécution. 

4.  Le  fossé  entre  les  spécialistes  de  la  sorcellerie  du  bas  Moyen  âge  et  ceux 
du  temps  moderne  s'est  encore  élargi  par  le  fait  qu'il  n'y  avait  pratiquement  pas 
de  persécutions  de  sorcières  au  XVL*  siècle,  mais,  en  quelque  sorte  à  leur  place, 
des  luttes  contre  les  différentes  confessions  réformées.  C'est  seulement  grâce 

^  G.  MoDESTIN,  Le  diable  chez  l 'évêque.  Chasse  aux  sorciers  dans  le  diocèse  de  Lausanne 
(vers  1460),  Lausanne  1999  (Cahiers  lausannois  d'histoire  médiévale,  25). 

'  Quellen  zur  Geschichie  der  Waldenscr  von  Sirassburg  (1400-1401).  éd.  par  G.  Modestin, 
Hanovre  2007  (MGH  Quellen  zur  Geistesgeschichte  des  Mittelalters.  22);  In.,  Ketzer  in  der  Stadt. 
Der  Prozess  gegen  die  Waldenser  von  1400,  Hanovre  2007  (MGH  Studien  und  Texte,  41). 

■*  W.  Bf.HRINGER,  Holy  Roman  Empire,  in  Encyclopedia  of  Witchcraft.  The  Western 
Tradition,  éd.  R.  Golden,  4  vol.  Santa  Barbara,  Denver,  CO/Oxford,  UK.,  vol.  2,  pp.  504-507;  R. 
Briggs,  France,  ibid.,  p.  385-389. 

^  Hexen.  Herren  und  Richter.  Die  Verfolgung  von  He.xern  und  He.xen  auf  dem  Gebiet  der 
heutigen  Schweiz  am  Ende  des  Mittelalters  /  Les  sorcières,  les  seigneurs  et  les  Juges.  La 
persécution  des  sorciers  et  des  sorcières  dans  le  territoire  de  la  Suisse  actuelle  à  la  fin  du  Moyen 
Age,  dossier  éd.  par  G.  Modestin  et  K.  Utz  Trcmp,  in  «Revue  suisse  d'histoire».  52,  2002,  pp. 
103-162. 
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aux  recherches  récentes  de  Gary  K.  Waite,  spécialiste  canadien  pour  les  hérésies 
et  la  sorcellerie  de  l'époque  moderne,  que  l'on  commence  à  concevoir  ces  luttes 
comme  des  nouvelles  persécutions  d'hérétiques''.  Il  en  résulte  que  nous  ayons, 
au  XVr  siècle,  peut-être  une  suite  et  un  engrenage  de  persécutions  de  sectes 
d'hérétiques  et  de  sorciers  et  sorcières  comparables  à  ceux  du  bas  Moyen  âge^. 

On  ne  peut  voir  une  telle  suite  et  un  tel  engrenage  au  bas  Moyen  âge  et  au 
XVI^  siècle  que  si  on  conçoit  la  secte  des  sorciers  et  sorcières  comme  une  secte 
hérétique,  comme  elle  a  effectivement  été  conçue  par  les  persécuteurs  ecclésias- 
tiques du  bas  Moyen  âge,  même  si  ce  „savoir"  s'est  un  peu  perdu  en  chemin 
vers  les  temps  modernes  et  les  tribunaux  séculiers.  Pour  les  inquisiteurs  du  bas 
Moyen  âge,  la  secte  des  sorciers  et  sorcières  était  une  secte  hérétique  comme  les 
sectes  des  cathares  et  des  vaudois,  mais  encore  pire:  elle  n'organisait  pas  seule- 
ment des  assemblées  nocturnes,  mais  elle  incitait  à  l'idolâtrie  et  à  l'infanticide. 
Les  sectes  du  bas  Moyen  âge  peuvent  être  rangées  dans  une  même  suite,  même 
s'il  faut  probablement  distinguer,  d'un  point  de  vue  actuel,  entre  sectes  „réelles" 
et  sectes  imaginaires.  Les  cathares  et  les  vaudois  constituaient  des  sectes 
„réelles",  les  lucifériens,  la  „secte"  du  Libre  Esprit  et  la  secte  des  sorciers  et  sor- 
cières des  sectes  imaginaires. 

Dans  le  titre  de  mon  livre,  j'ai  mis  le  mot  „réer'  entre  guillemets  parce 
qu'il  ne  me  semblait  pas  du  bon  allemand,  mais  entre-temps,  je  suis  contente  de 
l'avoir  fait,  parce  je  vois  de  plus  en  plus  que,  dans  un  certain  sens,  il  n'y  a  pas 
eu  de  sectes  „réelles"  du  tout.  C'étaient  surtout  leurs  persécuteurs  qui  ont  donné, 
aussi  bien  aux  sectes  „réelles"  qu'aux  sectes  imaginaires,  leurs  formes  défini- 
tives, entre  autres  l'inquisiteur  méridional  Bernard  Gui  au  début  du  XI siècle 
aussi  bien  aux  cathares  qu'aux  vaudois.  Ces  formes  se  tenaient  très  longtemps, 
parce  que  les  hérétiques  présomptifs  étaient  toujours  interrogés  d'après  les 
mêmes  interrogatoires  qui  se  trouvent  également  dans  le  manuel  de  l'inquisiteur 
de  Bernard  Gui^.  En  ce  qui  concernent  les  sectes  imaginaires,  il  est  décisif  que 
les  sorciers  et  sorcières  ne  constituaient  pas  la  première  secte  imaginaire  du  bas 
Moyen  âge,  mais  qu'ils  avaient  déjà  leur  prédécesseurs  dans  les  lucifériens  in- 
ventés probablement  de  toutes  pièces  par  Conrad  de  Marbourg  (1231-1233) 
quand  il  persécutait  des  cathares  allemands.  Nous  y  trouvons  déjà  tout  le  scéna- 


^  G  K.  Waite,  Heresy,  Magic,  and  Witchcraft  in  Early  Modem  Europe,  Houndsmill  e.  a. 
2009  (European  Culture  and  Society);  Id.,  Eradicating  the  Devil's  Minions.  Anabaptists  and 
Witches  in  Reformation  Europe,  1525-1600,  Toronto  e.  a.  2007. 

^  K.  Utz  Tremp,  The  Heresy  of  Witchcraft  in  Western  Switzerland  and  Dauphiné  (15th 
Century),  à  paraître  in  Magic,  Ritual,  and  Witchcraft. 

^  Utz  Tremp,  Von  der  Haresie,  cil.  pp.  127-135,  151-152. 
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rio  attribué  deux  siècles  plus  tard  à  la  synagogue  (et  plus  tard  au  sabbat)  des 
sorcières:  les  crapauds,  le  chat  noir  ou  la  chatte  noir  qui  veut  être  baisé  sur  le 
cul,  l'orgie  sexuelle  et  le  diable  sous  forme  de  lucifer,  l'ange  déchu,  le  sacrilège 
de  l'hostie,  etc^.  Cela  ne  nous  étonne  guère  vu  le  fait  que  les  persécuteurs  attri- 
buaient aussi  bien  aux  lucifériens  qu'aux  sorciers  et  sorcières  une  théologie  dua- 
liste qui  mettait  le  diable  sur  le  même  niveau  que  Dieu. 

En  ce  qui  concerne  la  „secte"  (entre  guillemets)  du  Libre  Esprit,  il  a  bien 
eu  une  hérésie  du  Libre  Esprit,  mais  jamais  une  secte  bien  organisée'"  -  tout  en 
admettant  qu'aussi  les  sectes  „réelles"  n'étaient  jamais  si  bien  organisées 
comme  les  inquisiteurs  se  les  imaginaient.  Comment  est-ce  qu'elles  l'auraient 
pu  être  puisqu'elles  vivaient  en  perpétuelle  crainte  de  persécutions  quasiment 
dans  la  clandestinité?  L'hérésie  du  Libre  Esprit  ne  devenait  une  secte  que  parce 
que  ses  „membres"  étaient  toujours  interrogés  à  la  base  d'un  même  interroga- 
toire. Celui-ci  était  contenu  dans  le  décret  Ciim  de  quibusdam  mulieribus  pro- 
mulgé  par  le  concile  de  Vienne  (1311-1312)".  Lors  de  notre  parcours  à  travers 
l'histoire  des  sectes  „réelles"  et  imaginaires,  nous  avons  maintes  fois  vu  com- 
ment les  catalogues  des  questions  qui  étaient  à  la  base  des  interrogatoires  étaient 
en  mesure  de  créer  des  sectes,  déjà  au  début  du  XlV^  siècle  avec  Bernard  Gui  et 
surtout  avec  les  décrets  concernant  les  béguines  du  concile  de  Vienne.  Ceux-ci 
étaient  utilisés  comme  interrogatoires,  même  s'ils  n'avaient  pas  du  tout  été  con- 
çus à  cette  fin-là,  et  ils  contribuaient  à  la  création  de  la  „secte"  du  Libre  Esprit'". 

Le  „  laboratoire  "  de  Friboiirg  (Suisse) 

Jusque  là,  nous  avons  parlé  du  développement  de  l'hérésie  à  la  sorcellerie 
pour  une  longue  durée,  le  temps  du  XllL  au  XV^  siècle.  Dans  la  suite,  je  me  li- 
miterai à  une  courte  durée  et  à  un  espace  géographique  que  je  connais  grâce  à 
des  recherches  personnelles:  la  ville  de  Fribourg  (Suisse)  et  son  territoire  de 
1399  à  1442.  C'est  à  Fribourg  qu'ont  eu  lieu,  en  1399  et  1430,  deux  procès  con- 
tre des  vaudois  dont  j'ai  publié  les  actes  en  2000  également  chez  les  Monumen- 
ta Germaniae  Historica'\  Pendant  le  travail,  j'ai  découvert  que  le  procès  de 

■^Ivi,  pp.  2-3,319-323. 
"'  Ivi,  pp.  355-357. 
"  Ivi,  pp.  354-382. 
'-  Ivi,  p.  666. 

Quellen  zur  Geschichle  der  Waldenser  von  Freiburg  im  Uchtland  (1399-1439),  éd.  par 
K.  Utz  Tremp,  Hanovre  (MGH  Quellen  zur  Geistesgeschichte  des  Mittelalters.  Bd.  18).  Voir 
Ead.,  Waldenser,  Wiedergànger,  Hexen  und  Rehellen.  Biograpluen  zu  dcn  Waldenserprozessen 
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1430  était  précédé,  dans  le  première  moitié  de  1429,  par  une  sorte  de  prologue 
rural,  et  de  même  suivi,  dans  les  années  1437  à  1442,  par  un  épilogue  rural,  les 
premières  persécutions  de  sorciers  et  surtout  de  sorcières.  Les  actes  de  ces  pre- 
mières persécutions  de  sorcières  ne  nous  sommes  pas  parvenus,  mais  nous  nous 
basons  sur  les  comptes  des  trésoriers  de  la  ville  de  Fribourg  rédigés  en  langue 
française  (ou  plutôt  en  langue  franco-provençale);  le  terme  de  vaudois  n'y 
désigne  plus  des  vaudois  mais  déjà  des  sorciers  et  sorcières'^.  Se  suivent  donc 
un  procès  traditionel  contre  des  vaudois  (1399),  une  première  persécution  de 
sorcières  (1429),  de  nouveau  un  procès  plus  ou  moins  traditionel  contre  des 
vaudois  (1430),  et  enfin  une  première  chasse  aux  sorcières  de  moyenne  taille 
(1437  à  1442):  c'est-à-dire  une  suite  de  procès  d'hérésie  et  de  sorcellerie, 
comme  nous  pouvons  les  observer  aux  XVr  et  XVI T  siècles,  mais  sur  une 
durée  relativement  courte  et  dans  un  espace  relativement  petit.  A  noter  que  les 
trois  premiers  procès  (de  1399,  1429  et  1430)  ont  été  menés  par  un  tribunal  ec- 
clésiastique, c'est-à-dire  le  tribunal  inquisitorial  des  dominicains  de  Lausanne, 
contrairement  à  la  persécution  de  1437  à  1442,  menée  par  un  tribunal  séculier, 
celui  du  Petit  conseil  de  la  ville  de  Fribourg. 

On  ne  peut  pas  exclure  que  pendant  les  procès  de  1399  et  1430,  des  vau- 
dois tout  à  fait  traditionels  étaient  considérés,  par  un  tribunal  ecclésiastique 
francophone,  comme  des  sorciers  et  sorcières,  et  cela  parce  que  le  mot  français 
vaudois  avait  subit,  à  ce  moment-là,  des  changements  décisifs:  il  ne  désignait 
plus  seulement  des  vaudois  dans  un  sens  étroit  (Waldenser),  mais  déjà  des 
hérétiques  dans  un  sens  plus  large  et  peut-être  déjà  des  sorciers.  Ce  processus  a 
été  décrit  au  début  du  XX^  siècle  par  Joseph  Hansen  dans  son  ouvrage  Quel/en 
und  Forschimgen  zur  Geschichte  des  Hexenwalms  iirtd  der  Hexenverfolgungen 
im  Mittelalter^^ .  Il  va  sans  dire  que  ce  glissement  de  sens  au  sein  du  mot  vau- 
dois n'a  eu  lieu  qu'auprès  les  vaudois  romands  et  leurs  persécuteurs,  c'est-à-dire 
auprès  les  vaudois  du  Piémont  et  du  Dauphiné"'.  C'est  dans  ces  mêmes  régions 
que  ce  sont  établies,  au  bas  Moyen  âge,  des  inquisitions  permanentes'^,  comme 
on  ne  les  trouve  nulle  part  au  sein  de  l'Empire  germanique  où  l'exemple  de 


von  Freiburg  im  Uchtland  (1399  und  1430),  Fribourg  1999  (Freiburger  Geschichtsblatter, 
Sonderband). 

K.  Utz  Tremp,  1st  Glaubenssache  Frauensache?  Zu  den  Anfangen  der 
Hexenverfolgungen  in  Freiburg  (um  1440),  in  «Freiburger  Geschichtsblatter»,  72  1995,  pp.  9-50, 
voir  également  Quellen,  cit.,  pp.  637-652. 

J.  Hansen,  Quellen  und  Untersuchungen  zur  Geschichte  des  Hexenwahns  und  der 
Hexenverfolgung  im  Mittelalter,  Bonn  1901,  repr.  Hildesheim  1963,  pp.  408-415. 

Utz  Tremp,  Von  der  Hàresie,  cit.,  p.  152. 

Ivi,  pp.  144  ss.,  167  ss. 
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Conrad  de  Marbourg  a  eu  un  effet  tellement  repoussant  qu'une  inquisition  per- 
manente n'avait  aucune  chance  de  s'installer,  à  l'exception  de  quelques  essais 
dans  la  deuxième  moitié  du  XIV*^  siècle  sous  l'empereur  Charles  IV'^. 

Dans  son  ouvrage  consacré  aux  „Fruhe  Hexenverfolgungen",  Andreas 
Blauert  désigne,  en  1989,  la  ville  de  Fribourg  comme  «une  sorte  de  laboratoire 
pour  le  développement  de  la  notion  et  du  procès  de  sorcellerie»  («so  etwas  wie 
ein  Laboratorium  der  Entwicklung  von  Hexenbegriff  und  -prozess»).  Il  se  réfère 
au  procès  contre  les  vaudois  de  1430,  au  courant  duquel  il  y  a  également  eu  un 
procès  pour  magie  traditionelle,  et  à  la  perséction  des  sorcières  qui  commence 
en  1437'^  Nous  pensons  que  Fribourg  a  été  un  „laboratoire"  dans  un  sens  en- 
core beaucoup  plus  large  que  Blauert  l'avait  vu.  La  phase  de  „laboratoire"  ne  se 
limite  pas  à  la  dizaine  d'années  entre  1430  et  1440,  mais  commence  déjà  beau- 
coup plus  tôt.  Ce  sont  les  besoins  des  Fribourgeois  qui  ont  donné  la  vie  à 
l'inquisition  en  Suisse  romande  en  tant  qu'institution  pennanente.  Comme  on 
vient  de  le  voir  au  Piémont  et  au  Dauphiné,  sans  inquisition  permanente  il  n'y 
avait  pas  de  développement  de  la  persécution  de  l'hérésie  à  celle  de  la  sorcelle- 

•  20 

ne  . 


La  naissance  d'une  inquisition  permanente  en  Suisse  romande 

L'inquisition  dans  les  diocèses  romands  de  Lausanne,  Genève  et  Sion  fai- 
sait d'abord  part  d'une  inquisition  beaucoup  plus  large  dans  les  diocèses  de  Be- 
sançon, Genève,  Lausanne,  Sion,  Toul,  Metz  et  Verdun,  confiée  en  1267  par  le 
pape  Clémens  IV  au  frères  de  l'ordre  des  dominicains.  Il  faut  attendre  plus  que 
cent  ans  que  quelqu'un  se  serve  du  plein  pouvoir  attribué  en  1267.  En  1375, 
François  de  Moudon,  un  membre  bien  formé  du  couvent  des  dominicains  de 
Lausanne,  se  précipite  sur  une  maison  de  béguines  fribourgeoises  qui  s'appèle 
du  Libre  Esprit.  On  ne  peut  pas  exclure  qu'il  était  attiré  par  ce  nom  et  qu'il  ne 
savait  pas  que  ces  béguines  avaient  adopté  depuis  longtemps  la  règle  du  tiers 
ordre  de  St-François;  c'était  problablement  pour  cela  qu'elles  étaient  défendues 
par  le  franciscain  Henri  Ratz.  Selon  un  accord  conclu  le  15  novembre  1375  à  la 
cathédrale  de  Lausanne,  François  de  Moudon  doit  renoncer  à  toute  autre  persé- 
cution. Son  échec  s'explique  probablement  par  le  fait  qu'il  n'avait  ni  un  mandat 


"*  Ivi,  pp.  370-371. 

''^  A.  Blauert,  Frùhe  Hexenprozesse.  Ketzer-,  Zauherei-  und  Hexenprozesse  des  15. 
Jahrhunderls,  Hamburg  1989,  pp.  27-28,  voir  également  pp.  42-43. 
'"  Utz  Tri:mi',  Von  der  Hdresie,  cit.,  p.  441 . 
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de  l'évêque  de  Lausanne  ni  de  la  ville  de  Fribourg,  parce  que  lors  du  prochain 
procès  mené  par  l'inquisition  dominicaine,  il  y  avait  aussi  bien  un  mandat  de  la 
ville  que  de  l'évêque;  si  ce  procès  était  également  voué  à  l'échec,  c'était  parce 
qu'il  était  un  procès  importé  depuis  Berne  que  personne  à  Fribourg  n'avait  en- 
vie de  mener'',  c'est-à-dire  le  procès  contre  les  vaudois  de  1399. 

Le  procès  contre  les  vaudois  de  Fribourg  de  1399 

La  persécution  des  vaudois  de  Fribourg  est  une  des  dernières  de  toute  une 
vague  de  persécutions  dont  étaient  frappés  et  pratiquement  anéantis,  à  la  fin  du 
XIV^  siècle,  les  vaudois  allemands.  Des  vaudois  allemands  existaient  depuis  la 
deuxième  moitié  du  XIIT  siècle  en  Autriche  et  au  plus  tard  depuis  la  première 
moitié  du  XIV^  siècle  en  Bohême  et  Moravie  ainsi  que  dans  le  Marché  de  Bran- 
debourg'^. A  la  différence  des  vaudois  romands,  les  vaudois  allemands 
n'habitaient  pas  seulement  la  campagne,  mais  également  des  villes  comme 
Strasbourg,  Berne  et  Fribourg.  Les  vaudois  de  Fribourg  faisaient  partie  des  vau- 
dois allemands  non  parce  qu'ils  auraient  tous  été  germanophones,  mais  parce 
qu'ils  étaient  visités  par  des  «apôtres»  allemands  et  à  la  rigueur  bohémiens.  Cela 
ne  s'ensuit  pas  du  procès  de  1399,  mais  seulement  de  celui  de  1430,  mais  cela 
vaut  tout  autant  pour  les  adeptes  des  vaudois  interrogés  sans  succès  en  1399. 
Parce  que  le  procès  de  1399  se  solde  par  un  échec,  ceux-ci  peuvent  être  comptés 
parmi  les  rares  survivants  de  la  vague  de  persécutions  de  la  fin  du  XIV^  siècle^\ 

Tandis  que  les  actes  du  procès  de  1430  sont  bien  conservés,  nous  ne  con- 
naissons que  la  sentence  finale  et  des  extraits  des  actes  de  celui  de  1399.  Le 
procès  est  dirigé  par  Humbert  Franconis,  un  inquisiteur  du  couvent  des  domini- 
cains de  Lausanne,  assisté  par  un  représentant  de  l'évêque  de  Lausanne.  C'est  à 
la  demande  de  l'avoyer,  du  conseil  et  de  la  commune  de  Fribourg  que  ce  „cou- 
ple"  avait  été  envoyé  à  Fribourg  par  l'évêque  Guillaume  de  Menthonay  (1394- 
1406).  Avant  le  28  novembre  1399,  les  fribourgeois  avaient  reçu  des  informa- 
tions y  relatives  de  la  ville  voisine  de  Berne  qui  venait  de  terminer  un  procès 
contre  ses  vaudois.  Lorsque  l'inquisition  arrive  à  Fribourg,  le  3  décembre,  elle  y 


^'  Utz  Tremp,  Von  der  Hàresie,  cit.,  p.  448,  voir  également  pp.  380-382.  Voir  également 
B.  Andenmatten  et  K.  Utz  Tremp,  De  l'hérésie  à  la  sorcellerie:  l'inquisiteur  Ulric  de  Torrenté 
OP  (vers  1420-1445)  et  l'affermissement  de  l'inquisition  en  Suisse  romande,  in  «Revue  d'histoire 
ecclésiastique  suisse»,  86,  1992,  pp.  69-1 19. 

Utz  Tremp,  Von  der  Hàresie,  cit.,  pp.  135-139,  275-297. 

Utz  Tremp,  Von  der  Hàresie,  cit.,  pp.  448-449. 
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trouve  une  liste  toute  prête  avec  une  cinquantaine  de  suspects,  complétée  par 
une  liste  des  articles  hérétiques  que  les  bernois  avaient  également  la  gentillesse 
de  mettre  à  disposition  de  leurs  voisins.  En  fin  de  compte,  ces  deux  listes  font  le 
handicap  décisif  de  l'inquisition  de  1399,  parce  qu'avec  elles,  le  tribunal  n'avait 
pas  besoin  de  faire  une  enquête  préliminaire  qui  était  assez  souvent  la  phase  la 
plus  fructueuse  d'un  procès  d'inquisition"'*. 

Au  début  du  mois  de  décembre  1399,  les  54  accusés,  dont  26  hommes  et 
28  femmes,  étaient  confrontés  avec  les  vingt  articles  hérétiques,  avec  le  résultat 
négatif  que  tous  les  accusés  se  distancent  très  nettement  du  contenu  de  tous  les 
articles.  Le  tribunal  d'inquisition  n'apprit  absolument  rien  et  doit  admettre  tous 
les  accusés  au  serment  de  purgation  et  finalement,  le  23  décembre  1399,  à  un 
acquittement  collectif,  une  issue  extrêmement  rare  d'un  procès  d'inquisition. 
Que  l'acquittement  ne  correspond  pas  aux  faits  résulte  de  la  grande  continuité 
entre  les  procès  de  1399  et  de  1430,  et  cela  aussi  bien  du  côté  de  l'hérésie  que 
du  côté  des  hérétiques:  il  n'y  avait  pas  moins  qu'une  vingtaine  de  personnes 
(dix  hommes  et  dix  femmes)  qui  sont,  d'une  manière  ou  d'une  autre,  impliquées 
dans  les  deux  procès.  Il  est  peu  vraisemblable  qu'ils  soient  coupables  (dans  le 
sens  de  l'accusation)  en  1430,  mais  pas  en  1399"". 

La  peur  des  hussites  en  Suisse  romande 

Le  procès  contre  les  vaudois  fribourgeois  de  1430  fait  partie  d'un  autre 
contexte  historique  que  celui  de  1399:  non  plus  du  contexte  de  la  vague  de 
persécutions  menaçant,  à  la  fin  du  XIV"'  siècle,  les  vaudois  allemands,  mais  bien 
de  celui  des  persécutions  déclenchées  dans  les  années  vingt  du  XV^  siècle  par  la 
peur  des  hussites.  A  la  différence  de  tous  les  autres  hérétiques  médiévaux,  les 
hussites  ne  restent  pas  sur  la  défensive,  mais  prennent  l'offensive,  et  surtout  de- 
puis que  le  pape  Martin  V  (1417-1431)  proclame,  le  1er  mars  1420,  la  croisade 
contre  eux  et  qu'une  armée  de  croisés  suit  l'autre  dans  la  défaite.  Les  hussites 
étaient  les  premiers  hérétiques  du  Moyen  âge  avec  lesquels  l'église,  rassemblée 
au  concile  de  Bâle  (1431-1447),  doit  entrer  en  tractations  et  auxquels  elle  doit 
faire,  à  Bâle  et  à  Iglau,  (30  novembre  1433  et  5  juillet  1436),  des  concessions 
substanfielles,  avant  tout  le  calice  pour  les  laïques"^. 


Ivi,  pp.  449-450. 
Ivi.  pp.  451,455-457. 
Ivi,  pp.  457-458. 
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La  progagande  des  hussites  et  la  propagande  contre  les  hussites  se  faisait 
sentir  jusqu'en  Suisse  romande.  La  chronique  bernoise  de  Conrad  Justinger 
(11438)  contient,  pour  l'année  1420,  un  rapport  sur  la  première  croisade  contre 
les  hussites.  11  en  résulte  que  Justinger  confond  les  hussites  avec  les  vaudois,  et 
cela  pas  seulement  de  nom:  il  attribue  la  légende  de  l'origine  des  vaudois  aux 
hussites  et  il  met  Valdès  sur  un  rang  avec  Wyclif,  Jean  Hus  et  Jérôme  de  Pra- 
gue. Cette  confusion  est  d'autant  plus  significative  qu'elle  pourrait  avoir  été 
faite  partout,  pas  seulement  à  Berne,  mais  également  à  Fribourg,  et  qu'elle  pour- 
rait expliquer  pourquoi  il  y  a  eu,  en  1430  à  Fribourg,  un  deuxième  procès  contre 
les  vaudois.  Ceux-ci  pourraient  être  les  victimes  d'une  peur  assez  répandue, 
presque  hystérique  des  hussites,  sans  avoir  été  eux-mêmes  des  hussites  et  même 
sans  avoir  subi  une  influence  hussite  majeure"'.  A  la  base  des  articles  hérétiques 
de  1430,  on  peut  montrer  que  ce  sont  les  persécuteurs  qui  avaient  peur  des  hus- 
sites et  qui  projetaient,  avec  ces  mêmes  articles,  sur  les  vaudois  fribourgeois  des 
idées  qu'ils  se  sont  faites  des  hussites  -  ou  des  taborites  ou  des  picards. 

La  persécution  des  sorcières  de  1429 

Mais  avant  de  parler  du  procès  de  1430,  il  nous  faut  parler  de  son  prologue 
rural,  soit  de  la  persécution  des  sorcières  de  1429.  Nous  avons  déjà  vu  que  les 
actes  de  cette  procédure  ne  sont  pas  conservés;  tout  ce  que  nous  en  savons,  pro- 
vient des  comptes  des  trésoriers  de  la  ville  de  Fribourg,  rendus  tous  les  six  mois 
et  rédigés  en  français  (franco-provençal),  c'est-à-dire  dans  une  langue  dans  la- 
quelle vaudois  ne  signifie  plus  nécessairement  „Waldenser",  mais  de  manière 
plus  générale  „hérétique"  ou  déjà  „sorcier"^**.  Le  tribunal  était  composé  à  peu 
près  de  la  même  manière  qu'il  le  sera  également  en  1430  (et  qu'il  a  probable- 
ment déjà  été  composé  en  1399):  il  se  constitue  de  l'inquisiteur  ordinaire  du 
diocèse  et  d'un  représentant  de  l'évêque  de  Lausanne  (les  deux  envoyés  à  Fri- 
bourg à  la  demande  du  gouvernement  fribourgeois  par  l'évêque  de  Lausanne) 
ainsi  que  d'une  délégation  du  Petit  conseil  de  la  ville  de  Fribourg  avec,  à  sa  tête, 
l'avoyer  lui-même.  Les  victimes  proviennent  -  et  cela  les  distingue  aussi  bien 
des  victimes  de  1399  que  de  ceux  de  1430  -  à  leur  grande  majorité  de  la  cam- 
pagne, et  plus  spécialement  des  Anciennes  terres,  c'est-à-dire  du  territoire  le 
plus  ancien  de  la  ville  de  Fribourg,  mais  seulement  de  sa  partie  germanophone. 
C'est  donc  un  tribunal  majoritairement  francophone  qui  juge  des  accusés  majo- 


Ivi,  pp.  460-461. 
Ivi,  pp.  465-466. 
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ritairement  germanophones,  et  on  peut  s'imaginer  que  du  côté  francophone  on 
ait  pris  pour  hérésie  ce  qui,  du  côté  germanophone  n'était  que  magie  traditio- 
nelle-^ 

C'est  une  accusée  qui  mérite  notre  attention  particulière  parce  qu'elle 
réapparaîtra  dans  les  procès  de  1430  et  de  1437  à  1442.  Il  s'agit  d'Itha  Stucki,  la 
femme  d'un  paysan  aisé  d'Àschlenberg  (à  ce  moment-là  paroisse  de  Tavel,  au- 
jourd'hui paroisse  d'Alterswil).  En  1429,  elle  est  cherchée  par  le  grand-sautier 
et  deux  assistants  à  son  lieu  d'habitation  d'Àschlenberg  et  menée  à  Fribourg,  oii 
elle  est  interrogée  à  l'aide  du  vicaire  de  Tavel  qui  lui  sert  probablement 
d'interprète.  Le  mari  et  les  deux  fils  de  l'accusée  doivent  probablement  prêter 
une  seurté,  c'est-à-dire  jurer  de  ne  pas  se  venger.  C'est  seulement  peu  de  temps 
après  que  le  grand-sautier  et  ses  deux  assistants  sont  envoyés  dans  plusieurs  vil- 
lages pour  aller  chercher  des  témoignages  concernant  Itha  Stucki.  A  la  fin.  un 
des  assistants  du  grand-sautier  est  de  nouveau  envoyé  à  Àschlenberg,  pour  aller 
chercher  les  „amis"  ou  parents  de  la  „Stuckina".  Ceux-ci  doivent  probabalement 
confirmer  le  serment  de  purgation  de  la  femme,  parce  que  elle  est  admise  (en 
1429  et  de  nouveau  en  1430)  à  la  purgation  canonique"^*^',  c'est-à-dire  acquittée, 
comparable  en  cela  aux  acquittés  de  1399.  Ce  n'est  qu'un  répit:  comme  nous  le 
verrons  tout  de  suite,  le  destin  rejoindra  Itha  Stucki,  même  si  ce  n'est  pas  déjà 
en  1430,  mais  bien  en  1442. 

Le  procès  contre  les  vaudois  de  Fribourg  de  1430 

Les  actes  du  procès  de  1430  sont  d'autant  plus  précieux  qu'ils  permettent 
d'étudier  de  manière  intense  le  passage  des  interrogatoires  préliminaires  aux  in- 
terrogatoires de  l'accusation.  Les  articles  hérétiques  (ou  les  articles  de 
l'accusation)  ne  sont  pas  pris  dans  un  manuel  d'inquisiteur,  mais  ils  sont  déduits 
ou  „destillés"  de  manière  absolument  douteuse  d'un  premier  interrogatoire.  Il 
s'agit  de  l'interrogatoire  de  la  béguine  Anguille  Brechiller  qui  est  probablement 
une  adepte  des  vaudois,  mais  qui  réussit  à  temps  de  changer  du  côté  des  sympa- 
thisants au  côté  des  dénonciateurs  et  de  se  mériter  par  là  un  traitement  comme 
témoin  principal^'.  Mais  avant  tout,  les  articles  d'accusation  peuvent  être  véri- 
fiés d'après  les  interrogatoires  d'accusation,  et  il  s'avère  qu'ils  ne  correspondent 
pas  du  tout  aux  réalités  de  la  secte  et  sont  refusés  pour  cette  raison.  Cela  vaut 


Ivi,  pp.  468-469. 

K.  Utz  Tremp,  Waldemer.  Wiedergànger.  Hexen,  cit.,  pp.  426-427,  biographie  no  87. 
^'  Ivi,  pp.  86-93,  biographie  no  21. 
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surtout  pour  quatre  articles  (no  9,  13,  15  et  18),  selon  lesquels  les  vaudois  reje- 
teraient  l'eucharistie  et  le  mariage  et  recommanderaient  et  viveraient  la  commu- 
nauté des  biens,  et  selon  lesquels  ils  renderaient  «un  grand  service  à  Dieu  en 
tuant  beaucoup  de  gens  vivant  hors  de  leur  secte»^^. 

Ce  n'est  peut-être  pas  un  hasard  si  ces  quatre  articles  qui  ne  sont  pas  du 
tout  approuvés  par  les  vaudois  de  Fribourg  se  trouvent  dans  les  interrogatoires; 
ils  pourraient  correspondre  aux  idées  que  l'on  se  faisait,  à  cette  période-là,  des 
hussites  que  l'on  mettait  en  plus  couramment  dans  un  sac  avec  les  taborites,  leur 
aile  radicale:  la  revendication  du  calice  pour  les  laïques  pouvait  être  compris 
comme  reniement  de  la  transsubstantation,  la  dévalorisation  du  mariage  comme 
invitation  au  libertinage,  le  pillage  des  églises  et  des  monastères  comme  appel  à 
la  communauté  des  biens,  et  le  fait  que  les  hussites  se  défendaient  les  armes 
dans  la  main  et  dépassaient  les  frontières  de  leur  pays,  était,  comme  nous 
l'avons  vu,  connu  jusqu'en  Suisse  romande  et  plus  loin  encore.  Dans  ce  sens-là 
les  vaudois  de  Fribourg  étaient  bien  influencés  par  les  hussites,  mais  du  côté  des 
inquisiteurs  plutôt  que  du  côté  des  hussites;  les  inquisiteurs  se  faisent  des  vau- 
dois des  idées  qu'ils  avaient  des  hussites  (ou  des  taborites  et  picards)^"\  On 
comprends  une  fois  de  plus  dans  quelle  mesure  les  interrogatoires  ont  formé  les 
idées  que  l'on  se  faisait  des  sectes  hérétiques  et  ont  pratiquement  inventé  la 
secte  des  sorciers  et  sorcières. 

Celui  qui  doit  monter  sur  le  bûcher,  en  1430,  est  curieusement  un  accusé 
qui  sait  le  moins  de  l'hérésie  des  vaudois,  c'est-à-dire  Peter  Sager,  originaire  de 
la  campagne  bernoise  et  qui  avait  déjà  une  fois  été  condamné  à  porter  les  croix 
jaunes  lors  du  procès  contre  les  vaudois  qui  avait  eu  lieu  en  1399  à  Berne'*'*.  A 
juger  d'après  ses  interrogatoires  il  était  le  plus  innocent  de  tous,  parce  qu'il 
n'avait  jamais  entendu  parler  les  apôtres  ou  confesseurs  de  la  secte  du  rejet  du 
purgatoire  (art.  5).  En  ce  qui  concerne  le  point  6  (le  rejet  de  la  vénération  de  la 
vierge  Marie  et  des  saints),  il  répond  que  les  confesseurs  lui  avaient  dit  d'aimer 
Dieu  et  la  bienheureuse  vierge  et  de  prier  aussi  bien  le  „Notre  Père"  que  r,/k.ve 
Maria".  Il  ignore  le  rejet  des  indulgences  (art.  7)  et  la  succession  apostolique 
des  prédicateurs  de  la  secte  (art.  8).  Pour  une  fois.  Peter  Sager  est  d'accord  avec 
l'article  10  (rejet  de  l'eucharistie),  et  il  ignore  le  contenu  des  autres  articles.  On 
se  demande  si  Peter  Sager  est  très  stupide  ou  très  intelligent  jusqu'à  ce  que  l'on 
comprend  qu'il  n'importait  plus  du  tout  s'il  était  un  vaudois  honnête  ou  igno- 
rant; au  plus  tard  lors  de  son  interrogatoire  du  30  avril  1430,  il  est  clair  qu'il 


UtzTremp,  Von  derHàresie,  cit.,  p.  498. 
Utz  Tremp,  Von  der  Hàresie,  cit.,  pp.  498-499. 

K.  UtzTremp,  Waldenser,  Wiedergânger,  Hexen,  cit.,  pp.  404-412,  biographie  no  83. 
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était  un  hérétique  relaps  parce  qu'il  avait  déjà  une  fois  abjuré  l'hérésie,  pro- 
bablement lors  du  procès  contre  les  vaudois  bernois  de  1399.  C'est  seulement 
pour  suffire  à  la  forme  que  Peter  Sager  est  interrogé  à  la  base  des  articles 
d'accusation  le  3  mai  1430;  le  jour  suivant  il  est  condamné  à  la  mort  et  exécuté 
le  jour  même  au  bûcher,  un  biàcher  dont  l'inquisition  avait,  à  ce  stade-là,  ur- 
gemment  besoin  pour  rester  crédible^^ 

Il  saute  aux  yeux  que  le  procès  de  Peter  Sager  est  en  quelque  sorte  „enca- 
dré"  du  procès  fait  à  Itha  Stucki,  la  paysanne  d'Àschlenberg,  de  nouveau  en 
1430.  Elle  est  dénoncée,  le  28  avril  1430,  par  un  certain  Heini  Schaller:  elle  sau- 
rait «comment  on  préparait  un  chariot  qu'il  bougeait  de  soi-même  et  sans  aide» 
^'«sciebat  taliber  preparare  currum  et  artificare,  quod  per  se  sine  alio  adiutorio 
ibat»A  donc  pas  d'erreur  vaudoise  mais  quelque  chose  de  magique.  Presque  une 
semaine  plus  tard,  le  5  mai  1430,  Itha  est  admise  -  comme  en  1429  -  à  un  ser- 
ment de  purgation,  parce  que  les  juges  ne  pouvaient  rien  trouver  contre  elle  «qui 
ne  pouvait  pas  être  fait  sans  maléfices  et  autres  conjurations  de  démons»  («que 
non  poterant  fieri  sine  maleficiis  et  aliis  demonum  invocacionibus»),  c'est-à- 
dire  qu'ils  ne  pouvaient  pas  prouver  qu'elle  avait  conjuré  les  démons  ou  même 
fait  un  pacte  avec  le  diable.  On  ne  peut  pas  exclure  que,  fin  avril/début  mai 
1430,  on  était  allé  chercher,  une  fois  de  plus,  Itha  Stucki  à  Àschlenberg,  parce 
que  l'on  avait  besoin  d'un  bûcher,  et  qu'on  l'avait  laissée  courir  après  avoir 
trouvé,  en  le  relaps  Peter  Sager,  un  victime  beaucoup  plus  approprié.  Même  si 
celui-ci  était  un  vaudois  plutôt  ignorant,  il  cadrait  mieux  avec  un  procès  contre 
des  vaudois  qu'ltha  Stucki  à  qui  on  reprochait  de  savoir  «comment  on  préparait 
un  chariot  qu'il  bougeait  de  soi-même  et  sans  aide»""^. 

La  persécution  des  sorcières  de  1437  à  1442 

Pour  la  persécution  des  sorcières  qui  part,  dans  les  années  1437  à  1442,  de 
la  ville  de  Fribourg,  on  dépend  une  fois  de  plus  des  comptes  de  trésoriers 
français;  les  actes  du  procès  ne  sont  pas  conservés.  La  persécution  atteint  son 
sommet  dans  la  première  moitié  de  l'année  1442  quand  pas  moins  que  sept  per- 
sonnes sont  exécutées,  trois  hommes  et  quatre  femmes,  parmi  eux  Itha  Stucki  et 
son  fils  Peter,  désignés  les  deux  comme  vendez.  Il  s'agit  de  la  même  femme 
d'Àschlenberg  qui  avait  déjà  été  impliquée  dans  les  deux  procès  des  1429  et 
1430  et  s'en  était  sortie,  les  deux  fois,  avec  une  purgation  canonique.  On  va 


Utz  Tremp,  Von  der  Hâresie,  cit.,  pp.  497-498. 

K.  Utz  Tremp,  Waldemer,  Wiedergdnger.  Hexen,  cit.,  pp.  AlA-Alb,  biographie  no  87. 


DB  L'HHRHSIE  à  la  SORCELLERIE:  LE  «LABORATOIRE»  DE  FRIBOURG  (SUISSE) 


15 


chercher  Itha  Stucki  une  fois  de  plus  -  la  troisième  fois!  -  à  Àschlenberg  et  la 
fait  raser  à  Fribourg  dans  les  étuves,  ce  qui  signifie  probablement  qu'on  a 
cherché,  chez  elle,  une  marque  du  diable.  Son  fils  Peter  est  pris  après  sa  mère  - 
probablement  parce  qu'elle  a  été  forcée  à  le  dénoncer  -,  mais  à  grand  refort,  par 
le  grand-soutier  et  quatre  soutiers.  Les  voudey  sont  bien  surveillés  et  interrogés 
par  l'avoyer  et  plusieurs  membres  du  Petit  Conseil.  C'est  le  greffier  Augustin 
Vogt  qui  menait  les  actes  du  procès,  ce  qui  prouve  qu'il  en  a  eu,  même  s'ils  ne 
sont  pas  conservés^^ 

Au  total  c'étaient  19  sorcières  et  sorciers  qui  ont  été  exécutés  dans  les 
année  1437  à  1442,  17  à  Fribourg  et  deux  dans  la  châtellenie  de  Grasbourg,  de- 
puis 1423  châtellenie  commune  de  Berne  et  de  Fribourg.  Des  19  personnes  ex- 
écutées, 12  étaient  des  femmes  et  7  des  hommes,  donc  presque  deux  tiers  de 
femmes.  Cette  proportion  des  sexes  anticipe  celle  des  temps  modernes,  mais  pas 
celle  des  chasses  aux  sorcières  du  XV^  siècle  en  Suisse  romande  dont  les  deux 
tiers  étaient  des  hommes.  La  proportion  de  deux  tiers  de  femmes  contre  un  tiers 
d'hommes  fait  supposer  que  c'était  la  magie  tradifionelle  qui  était  persécutée, 
une  domaine  des  ferhmes,  dont  on  pensait  déjà  qu'elle  n'était  pas  possible  sans 
l'aide  du  diable,  sans  un  pacte  avec  le  diable.  Ceci  est  d'autant  plus  étonnant 
qu'on  n'avait  plus  fait  venir  l'inquisiteur  de  Lausanne.  Dans  les  comptes  des 
trésoriers  il  n'y  a  pas  le  moindre  indice  qu'on  aurait  prié  l'évêque  de  Lausanne 
d'envoyer  l'inquisiteur;  il  n'y  a  également  aucun  indice  d'un  quelconque 
représentant  de  l'évêque.  A  leurs  places,  c'étaient  l'avoyer  et  des  membres  du 
Petit  conseil  qui  siégeaient,  et  ce  qu'il  dépistaient,  c'étaient  des  sorcières  et  des 
sorciers.  Le  concept  de  la  sorcellerie  était  si  simple  que  il  pouvait  également 
être  adapté  par  des  laïques  et  qu'il  ne  fallait  pas  recourir  à  l'inquisition,  ce  qui 
signifiait  toujours  aussi  une  délégation  de  pouvoir  et  de  contrôle.  N'empêche 
qu'on  aurait  très  bien  pu  faire  venir  l'inquisiteur  qui  menait  également  des 
procès  de  sorcellerie  depuis  1438,  en  1438  à  Dommartin  (au  nord  de  Lausanne) 
et  en  1439  à  Neuchâtel^^,  l'ouverture  aux  chasses  aux  sorcières  assez  importante 
du  XV„  siècle  en  Suisse  romande  et  surtout  au  diocèse  de  Lausanne. 


UtzTremp,  Von  derHaresie,  cit.,  pp.  523-528. 
Ivi,  pp.  528-529. 
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Conclusion 

Dans  la  ville  et  seigneurie  de  Fribourg,  le  passage  du  procès  contre  des 
hérétiques  à  la  persécution  des  sorcières  ne  fut  tout  d'abord  pas  tout  à  fait 
irréversible,  il  y  eut  une  courte  période  de  transition,  de  coexistence  des  deux 
types  de  persécution,  aux  alentours  de  1430.  En  1399,  c'était  très  clairement  des 
hérétiques  (vaudois)  qui  étaient  persécutés,  en  1429  tout  aussi  clairement  des 
sorcières  et  sorciers,  en  1430  des  hérétiques  (vaudois)  et  en  1437-1442  des  so- 
cières  et  sorciers;  après  1442,  il  n'y  eut  plus,  dans  la  région,  de  procès  contre 
des  hérétiques,  mais  uniquement  des  persécutions  de  sorcières.  Il  y  avait  une 
différence  très  nette  entre  les  deux  persécutions:  les  persécutions  des  hérétiques 
étaient  dirigées  contre  des  milieux  urbains,  celle  des  sorcières  contre  le  monde 
des  campagnes.  Si  l'on  cherchait  à  la  campagne,  on  trouvait  des  sorcières  et  sor- 
ciers, si  l'on  cherchait  en  ville,  on  trouvait  des  adeptes  des  vaudois.  Les  vic- 
times des  persécutions  contre  les  vaudois  étaient  majoritairement  -  même  s'il  y 
avait  déjà  une  grande  part  de  femmes  -  des  hommes,  les  victimes  des  persécu- 
tions des  sorcières  majoritairement  des  femmes,  et  cela  malgré  le  fait  que  l'on 
peut  saisir,  pour  les  persécutions  des  sorcières  (1429  et  1437  à  1442),  un  arrière- 
fond  très  politique:  l'extension  et  l'affermissement  de  la  domination  de  la  ville 
sur  la  campagne^*^. 

A  l'exception  de  la  dernière  persécution,  toutes  les  persécutions  étaient 
menées  par  le  même  tribunal,  c'est-à-dire  un  tribunal  inquisitorial  avec,  comme 
assesseurs,  des  membres  du  Petit  conseil  de  la  ville  de  Fribourg.  L'inquisiteur 
provenait  du  couvent  des  dominicains  de  Lausanne,  le  représentant  épiscopal  de 
l'entourage  de  l'évêque  de  Lausanne  à  qui  il  fallait  s'adresser  quand  on  avait 
besoin  de  l'inquisiteur.  Abstraction  faite  des  assesseurs  probablement  bilingues, 
le  tribunal  était  francophone,  et  on  ne  peut  pas  exclure  que  cela  ait  contribué  au 
fait  que  c'est  à  Fribourg  que  les  procès  contre  les  vaudois  se  sont  mués  en 
persécutions  contre  les  sorcières.  Ce  sont  les  Fribourgeois  qui  ont  contribué 
substantiellement  à  l'établissement  permanent  de  l'inquisition  en  Suisse  ro- 
mande. Exception  faite  des  persécutions  fribourgeoises  de  1399,  1429  et  1430. 
on  ne  s'était  pas  beaucoup  servi  de  l'inquisition  lausannoise  -  jusqu'à  ce  que 
celle-ci  commence  à  mener,  à  la  fin  des  années  1430,  les  premiers  procès  contre 
des  sorciers  à  Dommartin  et  à  Neuchâtel,  procédures  contemporaines  de  la 
persécution  fribourgeoise  de  1437  à  1442;  pour  cette  dernière  on  n'a  plus  fait 
appel  à  l'inquisiteur  provenant  du  couvent  des  dominicains  de  Lausanne,  mais 


Ivi,  pp.  531-532. 
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elle  fut  menée  à  terme  de  manière  autonome  par  le  Petit  conseil  de  Fribourg 
érigé  en  tribunal.  L'inquisition  permanente  et  la  procédure  inquisitoriale  appli- 
quée par  cette  dernière  jouèrent  une  fonction  de  lien,  de  trait  d'union  entre 
hérésie  et  sorcellerie,  mais  pas  nécessairement  à  Fribourg  même"'". 


KATHRIN  UTZ  TREMP 


Ivi,  p.  534. 


Le  accuse  dì  immoralità 
contro  i  valdesi  alpini  nel  '400:  verità  o  menzogna? 


Alla  fine  del  Trecento  e  nel  Quattrocento  gli  inquisitori  accusano  di 
immoralità  i  valdesi  alpini:  durante  le  loro  riunioni  notturne  nelle  case  dei 
seguaci,  terminato  il  sermone,  spenta  la  luce,  dopo  che  il  barba  ha  pronunciato 
la  frase:  «chi  ha  tenga»,  o  «chi  tiene  tenga»,  o  simili,  si  sarebbero  abbandonati  a 
vere  e  proprie  orge  sessuali.  Può  esserci  qualcosa  di  vero  in  queste  accuse?  Il 
problema  nasce  dal  fatto  che  una  decina  di  inquisiti,  in  epoche  diverse, 
sembrano  confermare  l'accusa  fornendo  particolari  imbarazzanti.  Che  valore 
storico  possiamo  e  dobbiamo  riconoscere  a  queste  testimonianze  processuali?  E 
giusto  scartarle  a  priori  come  fantasie  dell'inquisitore  o  invenzioni  del  notaio 
che  redige  i  verbali,  o  confessioni  estorte  con  la  violenza? 

La  grande  maggioranza  degli  storici  è  sempre  stata  molto  prudente  e 
scettica,  ben  conoscendo  gli  effetti  della  forte  pressione  psicologica  processuale 
(per  non  parlare  della  minaccia  di  tortura)  e  l'interesse  degli  inquisitori  a  far 
passare  gli  eretici  per  violatori  della  morale  comune,  per  persone  ai  margini 
della  società  civile,  se  non  addirittura  per  stregoni  o  adoratori  di  Lucifero. 

Invece  il  noto  storico  del  valdismo  Gabriel  Audisio,  fin  dal  suo 
fondamentale  saggio  sui  valdesi  del  Luberon  del  1984',  aveva  affrontato  questo 
problema  insistendo  molto  sull'endogamia  dei  valdesi  e  considerando  le 
presunte  «orge»  «una  sorta  di  sopravvivenza  di  quegli  "amori  contadini" 
risalenti  ad  un'antica  tradizione  un  tempo  generalizzata»  (p.  263).  Ma  si 
mostrava  allora  abbastanza  prudente: 

Credo  che  si  possano  scartare  le  testimonianze  uniche:  quella  di  Filippo 
Regis  sulla  liceità  della  pratica  dell'incesto  e  quella  di  Pierre  Griot  nel  1487 
[vedi  sotto  pp.  42-43],  il  quale  afferma  che  il  bambino  nato  da  quelle 
riunioni  diventava  barba.  Penso  che  si  debba  ugualmente  respingere  ogni 
accostamento  al  sabbat  delle  streghe  perché,  se  gli  inquisitori  avessero 


'  G.  Audisio,  Les  vaudois  du  Luberon.  Une  minorité  en  Provence  (1460-1 560),  Lourmarin, 
Assoc.  d'Études  Vaudoises  et  Historique  du  Luberon,  1984. 
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notato  il  minimo  indizio,  non  avrebbero  mancato  di  sottolinearlo  per 
accusare  i  valdesi  di  stregoneria^. 

A  quell'epoca  Audisio  pensava  ad  una  possibile  influenza  dei  taboriti 
chiliasti  che  -  secondo  le  accuse  di  Jan  Zizka  intomo  al  1420  -  erano  «adamiti» 
e  mettevano  le  donne  in  comune.  Ma  lo  stesso  Audisio  doveva  riconoscere  che 
non  esistono  tracce  sicure  di  relazioni  dei  valdesi  con  la  Boemia  già  a  quella 
data. 

Poi  nel  1993  Audisio,  in  un  articolo  della  «Revue  de  l'Histoire  des 
Religions»^,  ha  scritto: 

Per  loro  [i  valdesi  medievali]  il  sesso  non  è  l'inferno,  la  [loro]  morale  è 
su  questo  punto  meno  rigorosa  e  gli  impedimenti  matrimoniali  meno  severi 
[dell'ambiente  cattolico].  Non  potrebbe  esservi  qui  qualche  residuo 
dell'influenza  dei  "Fratelli  del  Libero  Spirito"?  Certo  la  differenza  tra 
costoro  e  i  valdesi  è  sufficiente  [a  distinguerli].  Quel  genere  di  "perfetti" 
che  erano  i  barba  non  si  permettevano  alcuna  licenza  sessuale  a  differenza 
di  quei  "Fratelli".  Tuttavia  ci  si  può  domandare  se,  al  momento  del 
passaggio  del  barba,  una  o  due  volte  l'anno,  i  valdesi  non  celebrassero, 
dopo  il  culto  spirituale  della  Parola,  una  sorta  di  culto  erotico.  Quest'ultimo 
avrebbe  potuto,  a  sua  volta,  confermare  la  loro  superiorità  nello  stato  di 
perfezione  -  "Ogni  cosa  è  pura  per  i  puri"  (Tito  1,15)  -.  Dal  momento  che  i 
fedeli  rappresentano  gli  eletti  di  Dio,  [quel  culto  avrebbe  potuto]  esprimere 
la  loro  volontà  di  comunione  tra  i  credenti  e  la  Divinità,  affermare  la 
differenza  dei  valori  vissuti  in  rapporto  al  loro  ambiente,  servire  anche, 
forse,  da  valvola  di  sicurezza  [...].  In  ogni  caso  essi  [i  valdesi] 
costituirebbero,  probabilmente,  gli  ultimi  testimoni  venuti  da  un'epoca  in 
cui  il  sesso  non  era  ancora  impregnato  dal  sospetto  di  peccato. 

Dunque  una  volta  o  due  l'anno  i  valdesi  avrebbero  praticato  un  «culto 
erotico»,  le  cosiddette  «sinagoghe». 

Audisio  ha  poi  ancora  riaffermato  la  sua  tesi  nel  recente  libro  Preachers  by 
Night,  edito  nel  2007,  dedicandogli  gran  parte  del  cap.  Vili.  In  esso  scrive: 

Da  questo  punto  di  vista  non  è  assurdo  proporre  una  diversa  lettura  delle 
"sinagoghe"  interpretandole  non  come  mere  finzioni  dell'immaginazione 
degli  inquisitori,  o  come  fantasie  immaginarie  espresse  da  alcuni  inquisiti 
psicologicamente  disturbati.  Non  sarebbe  potuta  essere,  in  questo  caso,  una 

^  Ivi,  p.  264,  nota  54. 

G.  Audisio.  Famille,  religion,  sexualité  dans  une  secte:  les  Pauvres  de  Lyon  {XV^  -  XVf 
siècles),  in  «Revue  de  rHistoire  des  Religions»,  209,  4,  1993,  pp.  456-457. 
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delle  soluzioni  molto  pragmatiche  trovate  per  mantenere  in  vita  la  setta, 
condannata  com'era  all'endogamia  se  voleva  sopravvivere?  Questo 
significa  dire  che  ci  troviamo  di  fronte  a  diverse  etiche  sessuali  che 
perdurarono  nel  tempo,  attribuibili  sia  a  una  primitiva  provenienza  rurale, 
sia  a  un  atteggiamento  nato  dalla  contestazione  della  Chiesa  costituita  a 
favore  della  fedeltà  a  più  antichi  modelli  di  vita.  In  questo  caso,  sarebbe 
improprio  come  pure  errato  parlare  di  licenza  sessuale  o  di  orge,  in 
particolare  perché  ogni  cosa  sembra  essere  stata  perfettamente  delimitata  e 
sorvegliata:  una  volta  all'anno,  sotto  il  controllo  dei  barba.  Una  lettura 
etnologica  di  questo  tipo  potrebbe  metterci  in  grado  di  osservare  pratiche 
nascoste  o  fraintese  che  appartenevano  a  un  mondo  che  si  è  pensato  a  lungo 
che  fosse  perduto^. 

Francesca  Tasca  Dirani,  in  un  suo  recente  articolo  apparso  sulla  «Rivista 
di  Storia  della  Chiesa  in  Italia»^,  ha  duramente  criticato  questo  riferimento  di 
Audisio  alla  etnologia  contemporanea  affermando: 

Indifferente  al  fatto  che  fin  dall'antichità  le  medesime  accuse,  ripetute 
pressoché  alla  lettera,  siano  state  scagliate  contro  il  gruppo  minoritario  di 
tumo^,  nell'ottavo  capitolo  Audisio  sceglie  di  dare  credito  fattuale  a  queste 
parole  [degli  inquisiti].  Citando  il  folklorista  antropologo  van  Gennep  (p. 
183),  Audisio  ritiene  che  la  forma  orgiastica  di  scambio  sessuale 
permettesse  ai  membri  del  gruppo  valdese  di  pervenire  a  una  unione 
speciale,  profonda,  completa.  Scegliendo  uno  sguardo  etnologico,  ritiene 
tale  pratica  una  modalità  di  sopravvivenza  e  consolidamento  del  gruppo.  È 
quantomeno  singolare  voler  applicare  a  frammentaria  documentazione 
inquisitoriale  del  XV  secolo  i  criteri  metodologici  dell'etnologia.  Sarebbe 
come  ostinarsi  ad  applicare  i  princìpi  di  psicologia  animale  ai  resti  fossili 
dei  dinosauri.  L'indagine  etnologica  si  fonda  sull'osservazione  diretta, 
prolungata  e  "in  loco"  del  gruppo  umano  vivente  prescelto,  attraverso  la 
partecipazione  alla  vita  stessa  del  gruppo  e  l'immedesimazione  sociale.  Ci 


G.  Audisio,  Preachers  by  Night.  The  Waldensian  Barbes  (15th-16th  Centuries),  Leiden- 
Boston,  Brill,  2007,  p.  185.  In  nota  Audisio  rinvia  a  P.  Laslett,  The  World  we  have  lost.  England 
before  the  Industrial  Age,  New  York,  Charles  Scribner's  Sons,  1965,  1971^,  1984^  Ma  non  è  fa- 
cile vedere  il  rapporto  tra  i  valdesi  del  XV  secolo  e  l'Inghilterra  preindustriale! 

^  Fr.  Tasca  Dirani,  /  barba  valdesi  predicatori  nella  notte  tra  Medioevo  e  Riforma,  in 
«Rivista  di  Storia  della  Chiesa  in  Italia»,  2008,  2,  pp.  577-582. 

^  «Per  una  accurata  analisi  di  questo  calco  nelle  attestazioni  pre-inquisitoriali  di  area  rena- 
na», la  Tasca  rinvia  a  U.  Brunn,  Des  contestataires  aux  "cathares  ".  Discours  de  réforme  et  pro- 
pagande antihérétique  dans  les  pays  du  Rhin  et  de  la  Meuse  avant  l'Inquisition,  Parigi,  2006, 
capp.  nono  e  decimo. 


22 


CARLO  PAPFNl 


si  chiede  perché  Audisio  scelga  di  impiegare  sui  barba  del  XV  secolo 
l'etnologia,  più  appropriata  per  contemporanee  tribù  aborigene  del  Borneo 
o  delle  aree  inteme  della  Foresta  amazzonica^ 

Nello  stesso  articolo  la  Tasca  osserva  pure  che: 

Audisio  tratta,  poi,  la  documentazione  sovrapponendo  tecniche  e 
metodologie  disparate,  applicate,  non  infrequentemente,  con  una  certa 
disinvoltura^. 

Anche  Kathrin  Utz  Tremp.  la  nota  studiosa  dei  valdesi  di  Friburgo  in 
Svizzera,  ha  di  recente  criticato  la  tesi  di  Audisio''.  Dato  che  la  grande 
maggioranza  delle  testimonianze  sulle  «sinagoghe»  risalgono  al  periodo  1487- 
88,  cioè  agli  anni  di  durissima  repressione  che  precedono  la  Crociata  del 
Cattaneo,  e  che,  proprio  nel  Delfmato,  i  primi  processi  per  stregoneria  si 
verificano  a  partire  dal  1420  circa,  secondo  lei  è  molto  probabile  che  quel  tipo 
di  domande  inquisitoriali  mirasse  ad  accertare  quali  rapporti  i  valdesi 
mantenessero  con  le  sette  stregoniche  del  tempo.  Per  gli  inquisitori  le 
«sinagoghe»  non  erano  altro  che  pratiche  stregoniche. 

Come  vedremo  la  questione  è  complessa  e  va  affrontata  a  vari  livelli. 

1.  E  vero  che  ì  valdesi  medievali  erano  contrari  al  matrimonio  e 
favorivano  le  unioni  libere? 

Non  mancano  fonti  inquisitoriali  le  quali  sostengono  che  i  valdesi  austro- 
tedeschi  (e  forse  anche  lombardi)  del  Xlll  secolo  affennerebbero  che 


^  Tasca  Dirani,  /  barba  valdesi,  cit.,  pp.  580-581 . 
Ivi,  p.  579.  Così,  ad  esempio,  pur  affermando  nel  suo  Foreword  che  tutte  le  citazioni  bi- 
bliche sono  tratte  dalla  King  James  Bible  del  1611  (una  versione  che  nulla  ha  a  che  vedere  con  i 
valdesi),  apre  il  cap.  Vili  (che  tratta  delle  «sinagoghe»)  ponendo  //;  exergo  un  versetto  del  Vange- 
lo di  Tommaso  (n.  37)  (che  non  è  compreso  nella  versione  citata  della  Bibbia  e  che  i  valdesi  non 
potevano  certo  conoscere),  in  cui  è  deUo:  «Quando,  come  piccoli  fanciulli,  voi  potrete  spogliarvi 
senza  vergogna  e  calpestare  sotto  i  piedi  i  vostri  abiti,  allora  vedrete  il  figlio  del  Vivente  e  non 
avrete  più  paura».  Che  senso  vuole  avere  la  citazione  di  un  testo  del  il  secolo  che  i  valdesi  del  XV 
non  potevano  conoscere  perché  sarà  scoperto  solo  nel  XX  secolo? 

K.  Utz  Tremp,  Von  der  Hdresie  zur  Hexerei.  "Wirkliche"  und  ìmaginare  Sekien  ini 
Spàtmittelalier,  Hannover,  Hahnsche  Buchhandiung,  2008,  pp.  157-158. 
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Nessuno  si  può  salvare  [...]  rendendo  il  debito  carnale  nel  matrimonio'". 
Altri  [valdesi]  considerano  il  matrimonio  una  fornicazione  [...].  Pertanto 
coloro  che  sono  uniti  in  matrimonio  non  si  possono  salvare". 

[I  valdesi]  dicono  che  il  matrimonio  è  una  fornicazione  giurata,  salvo 
che  vivano  in  continenza,  e  qualsiasi  altro  atto  immondo  della  lussuria 
dicono  che  è  più  lecito  della  copula  coniugale'". 

Ma  questa  era  una  tipica  dottrina  catara!  Se  realmente  qualclie  valdese 
l'avesse  fatta  propria,  ciò  denuncerebbe  una  forte  influenza  catara,  un  caso  di 
sincretismo.  Però  gli  inquisitori  potrebbero  aver  confuso  le  diverse  dottrine, 
oppure  qualche  cataro  potrebbe  essersi  spacciato  per  valdese  nella  speranza  di 
ottenere  più  facilmente  il  perdono. 

Nessuna  fonte  valdese  si  avvicina  neppur  lontanamente  a  questa  dottrina, 
che  rimane  completamente  estranea  alla  mentalità  dei  nostri  «Poveri».  Anzi,  il 
matrimonio  è  da  loro  considerato  un  sacramento  che  deve  essere  sempre 
rispettato  e  se  ne  raccomanda  la  scrupolosa  osservanza  contro  ogni  forma  di 
adulterio. 

Vediamo  le  principali  fonti  valdesi  del  Quattrocento  su  questo  argomento: 

a)  Il  trattatello  Yo  entendo  de  dire  calcosa  sia  matrimoni  (traduzione- 
adattamento  in  valdese  alpino  del  libretto  di  Jan  Hus,  De  matrimonio  ad 
Robertum,  1415)  dice:  «Sappi  che  il  matrimonio  è  stato  istituito  da  Dio  in 
Paradiso  per  creare  figli  e  figlie»'^. 

b)  Un  Libre  del  remedi  del  pecca  de  liixuria,  di  cui  J.  P.  Perrin  pubblica  un 
estratto''*,  dice  al  cap.  XXI: 


Pietro  da  Verona  (Pietro  Martire),  Contra  patarenos  (ed.  Kaeppeli,  pp.  333-334),  in 
G.  GONNET,  Enchiridion  Fontium  Valdensium,  voi.  II,  Torino,  1998,  p.  80. 

"  Anonimo  di  Passau,  Liber  contra  Waldenses  hereticos,  in  Enchiridion,  cit.,  vol.  II,  p. 

128. 

Pseudo  Davide  d'Augusta,  De  inquisitione  hereticorum,  in  Enchiridion,  cit.,  vol.  II,  p. 

152. 

'^  Dal  Ms.  C.5.25  del  Trinity  College  di  Dublino,  edito  da  J.  Alberto  SOGGIN,  Uno  scritto 
sul  matrimonio  dei  Valdesi  prima  della  Riforma,  in  «Atti  dell'Accademia  naz.  dei  Lincei»,  serie 
VIII,  voi.  VI,  I95I,  pp.  400-410  e  voi.  XIV,  1959,  pp.  259-262. 

Cit.  da  J.A.  Soggin,  //  matrimonio  presso  i  valdesi  prima  della  Riforma  (1170-1532),  in 
«Il  Diritto  ecclesiastico»,  64,  I,  1953,  p.  89.  Vedi  Jean  Paul  Perrin,  Histoire  des  Vaudois,  Gine- 
vra, Chouet,  I6I9,  p.  16  e  J.  LÉGER,  Histoire  generale  des  Eglises  évangéliques  des  Vallées  du 
Piémont  ou  Vaudoises,  Leida,  Le  Charpentier,  1669,  vol.  I,  I,  p.  187. 
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Il  matrimonio  è  un  legame  indissolubile  (non  deliginvol,  o  ?ion 
dessigivol),  che  non  può  essere  sciolto  al  di  fuori  del  caso  di  morte,  se  non, 
come  dice  Gesù  Cristo,  per  cagione  di  fornicazione  [Mt.  19,9]. 

Ma,   anche  in  quest'ultimo  caso,   sembra  che   fosse  consentita  la 
separazione  ma  non  le  nuove  nozze  del  coniuge  innocente 
Anche  due  poemetti  valdesi  esaltano  il  matrimonio: 

c)  La  Nabla  Leiçon  dice: 

Nobile  legge  era  quella  che  Dio  ci  diede, 
nel  cuore  di  ogni  uomo  la  pose  scritta, 
cosi  che  [...] 

mantenesse  saldo  quel  nobile  patto  che  è  il  matrimonio'^. 

d)  Lo  Novel  Sermon: 

Ma  la  terza  parte  è  quella  degli  sposati, 

che  rispettano  fedelmente  e  con  bontà  il  matrimonio, 

allontanandosi  dal  male,  facendo  opere  virtuose  [...]'^. 

e)  Il  «magister»  tedesco  Federico  Reiser  (f  1458),  che  prese  contatto  con  i 
taboriti  boemi  fungendo  da  collegamento  per  la  grande  diaspora  valdese  di 
centro  Europa,  scrisse:  «L'uomo  può  vivere  nello  stato  coniugale  con  maggior 
purezza  che  nel  celibato»"*. 

/)  I  valdesi  austro-tedeschi  -  che  pure  stimavano  molto  la  castità  e  la 
richiedevano  ai  loro  barba  -  rimproverano  alla  Chiesa  romana  di  impedire  il 
matrimonio  dei  preti  e  additano  ad  esempio  la  Chiesa  orientale  (ortodossa)  che 
invece  lo  concede  per  evitare  l'immoralità: 


Cfr.  SOGGIN,  //  malrimonio,  cit.,  p.  88. 

Vedi  La  Nobile  Lezione,  a  cura  di  C.  Rapini,  trad.  ital.  di  L.  Borghi  Cedrini,  Torino, 
2003,  p.  63,  vv.  83-85,  89. 

'■^  Vedi  H.  J.  Chaytor.  Six  Vaudois  Poems,  Cambridge,  Univ.  Press,  1930.  p.  30,  vv.  352- 

354. 

"*  Cfr.  V.  ViNAY,  Federico  Reiser  e  la  diaspora  valdese,  in  «Bollettino  della  Società  di 
Studi  Valdesi»,  109,  1961,  p.  50.  Su  Federico  Reiser  si  veda:  Friedrich  Reiser  und  die  "walden- 
sisclì-hussitische  Internationale"  ini  15.  Jahrhunderte,  a  cura  di  A.  de  Lange  e  K.  Utz  Tremp, 
Heidelberg-Basel,  Verlag  regional  Kultur,  2006. 


LE  ACCUSE  DI  IMMORALITÀ  CONTRO  I  VALDESI  ALPINI  NEL  '400:  VERITÀ  O  MENZOGNA? 


25 


Dicono  pure  che  la  Chiesa  ha  errato  gravemente  proibendo  il 
matrimonio  ai  chierici,  che  l'Antica  e  la  Nuova  Legge  concedeva,  e 
dissimulando  la  fornicazione,  mentre  anche  i  [preti]  orientali  si  sposano'''. 

g)  Il  «Libro  espositivo»  della  fede  valdese  alpina  (Trésor  e  lume  de  fe), 
che  riprende  il  pensiero  del  vescovo  taborita  Nicola  Biskupec  di  Pelhfimov 
(dopo  gli  anni  '20  del  '400),  dichiara: 

Il  sesto  sacramento  è  il  matrimonio  istituito  da  Dio  in  Paradiso  [...].  S. 
Paolo  dice:  "Se  una  vergine  si  sposa  non  pecca"  [I  Cor.  7,28]  e  "se  l'uomo 
prenderà  moglie  non  peccherà"  [I  Cor.  7,28]  [...].  Dio  ordina  che  uomo  e 
donna  stiano  assieme  per  fare  figli  [...];  questo  sacramento  [...]  è  segno  del 
cuore  con  il  quale  si  indica  che  è  lecito  procreare  secondo  l'essere 
dell'uomo  naturale  senza  peccato  di  lussuria'". 

Segno  «cordiale»,  «del  cuore»,  vuol  dire  sincero,  effettivo,  e  traduce  il 
«segno  efficace»  dell'originale  hussita^'. 

h)  Peyronette  di  Beauregard,  inquisita  nel  1494  a  Valence  (Drôme)  da 
Antoine  Fabri,  afferma  che  i  due  barba  lombardi,  venuti  in  casa  di  suo  marito  e 
sua,  venticinque  anni  prima,  insegnavano  che  «il  sacramento  del  matrimonio 
doveva  essere  osservato  fedelmente  e  fermamente»^^. 

Dunque:  nessuna  fonte,  neppure  processuale,  conferma  quanto  scritto 
dagli  inquisitori. 

Secondo  altre  fonti,  anche  processuali'^^  solo  la  «speranza  della  prole», 
cioè  il  desiderio  di  un  figlio,  rende  lecito  il  rapporto  sessuale  tra  i  coniugi.  Ma 


Anonimo  di  Passau,  in  Enchiridion,  cit.,  vol.  H,  p.  129  e  in  Maxima  Bibl.  Veterum  Pa- 
trum,  Lione,  1677,  t.  25,  col.  265  F. 

Cfr.  R.  Cegna,  Fede  ed  etica  valdese  nel  Quattrocento.  Torino,  Claudiana,  1982,  p.  163. 
Ivi,  p.  251. 

Cfr.  E.  Arnaud,  Histoire  des  persécutions  endurées  par  les  Vaudois  du  Dauphiné  aux 
Xlir,  XIV  et  XV  siècles,  in  «Bulletin  de  la  Société  d'Histoire  Vaudoise»,  12,  1895,  p.  36.  Si  ve- 
da ora  l'edizione  del  processo  in  M.  Benedetti,  «Digne  d'estre  veu».  Il  processo  contro  Peirone- 
ta  di  Beauregard,  in  «Archivio  italiano  per  la  storia  della  pietà»,  XVIII,  2005,  pp.  121-158.  Si 
veda  anche;  P.  Paravy,  De  la  chrétienté  romaine  à  la  Réforme  en  Dauphiné,  Roma,  Ecole  Fran- 
çaise de  Rome,  1993,  vol.  II,  p.  1076. 

Cfr.  Anonimo  di  Passau,  in  Enchiridion,  cit.,  vol.  II,  p.  128;  Quatuor  dicuntur  secte  he- 
reticorum  1.  Waldenses,  ed.  I.  VON  DOELLINGER,  Beitràge  zur  Sektengeschichte  des  Mittelalters, 
Munchen,  1890,  vol.  II,  p.  300.  Anche  negli  Atti  dei  processi  contro  i  valdesi  di  Friburgo  in  Sviz- 
zera (1399-1400)  è  scritto:  «essi  dicono  che  la  copula  camale  nel  sacro  matrimonio  non  può  mai 
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questo  è  in  linea  con  la  dottrina  cattolica  che  indica  nella  procreazione  il  fine 
primario  del  matrimonio.  Infatti,  la  Pistola  Amicus  {Epistola  all'amico)  afferma: 

La  legge  del  matrimonio  è  il  quarto  sacramento  della  chiesa;  perché, 
come  fu  unito  in  modo  che  non  fosse  diviso,  così  deve  essere  mantenuto 
santo,  non  macchiato  e  in  tutta  onestà  dall'inizio  alla  fine,  secondo  il 
comandamento  del  Dio  sovrano.  Infatti  l'Apostolo  dice:  "il  matrimonio  sia 
tenuto  in  onore  da  tutti  e  il  letto  non  sia  macchiato  da  infedeltà,  perché  Dio 
giudicherà  i  fornicatori  e  gli  adulteri"  [Ebrei  13,4].  Perciò  il  matrimonio  è 
onorevole  quando  essi  [i  coniugi]  si  uniscono  più  per  amore  del  figlio  che  a 
motivo  della  lussuria.  Dunque  il  letto  non  è  macchiato  quando  l'uomo  si 
comporta  onestamente  con  la  moglie  nel  timore  del  Signore  e  quando 
l'uomo  non  rinuncia  al  suo  amore  di  Dio  per  la  moglie'^. 

Perciò,  coloro  "che  hanno  moglie  come  se  non  l'avessero"  [1  Cor.  7,29] 
sono  quelli  che  [...]  amano  le  loro  mogli  d'un  amore  moderato  e  vivono 
con  loro  in  tutta  onestà"^ 

I  valdesi  medievali  non  hanno  una  propria  dottrina  del  matrimonio  ma 
seguono  in  generale  quella  cattolica.  Solo  in  pochi  testi  si  parla  di  «remedium 
concupiscentiae»  come  fine  secondario  del  matrimonio.  In  un  processo  contro  i 
valdesi  di  Friburgo  in  Svizzera  del  1430"*',  alcuni  inquisiti  affermano  che  il 
matrimonio  è  una  difesa  preventiva  contro  il  libertinaggio  (in  tedesco: 
«Unzucht»). 

Cosi  il  già  citato  Yo  entende  de  dire  afferma  che  il  matrimonio  è  stato 
istituito  «per  schivare  la  fornicazione»"^.  Nello  stesso  senso  si  esprime 


aver  luogo  senza  peccato,  salvo  che  produca  frutto»  (G.  GoNNET,  Le  confessioni  di  fede  valdesi 
prima  della  Riforma.  Torino,  Claudiana,  1967,  p.  123).  Sui  valdesi  di  Friburgo  si  veda  ora:  K. 
Utz  Tremp,  Waldenser.  Wiederganger.  He.xen  und  Rebeilen.  Biographien  zìi  den  Waìdenserpro- 
zessen  von  Freiburg  im  Uchlland  (1399  und  1430).  Freiburg,  1999;  Eai).,  Qiiellen  zur  Geschichte 
der  Waldenser  van  Freiburg  im  Uchlland  (1399-1430).  Hannover,  Hahnsche  Buchhand,  2000. 

Cfr.  Pistola,  o  Pistola  Amicus,  in  //  Vergier  de  cunsollacion  e  altri  scritti  (Ms.  GE  209), 
a  cura  di  A.  Degan  Checchini  (Antichi  testi  valdesi  1  ),  Torino,  Claudiana,  1979,  p.  4. 

~^  Cfr.  Amie  o  Pistola  Amicus,  in  Vertuz  e  altri  scritti  (Ms.  GE  206),  a  cura  di  M.  Dal  Cor- 
so e  L.  Borghi  Cedrini  (Antichi  testi  valdesi  2).  Torino,  Claudiana,  1984,  p.  56. 

Cit.  da  J.A.  ScHKilN,  //  matrimonio  cit.,  p.  52.  Vedi  G.  F.  Ochsknbkin,  Der  Inquisi- 
tionsprozess  wider  die  Waldenser  zu  Freiburg  i.  0.  in  Jahre  1430.  Berna,  1881,  pp.  203  sgg.  e 
Utz  Tremp,  Quellen,  cit. 

SOGGIN,  //  matrimonio,  cit.,  f.  35b,  p.  407.  Anche  un  sermone  valdese  sul  matrimonio 
contenuto  nel  Ms.  267  (già  A.6.2)  del  Trinity  College  di  Dublino,  afferma:  «Creysé  e  multiplicà  e 
replené  la  terra,  czo  es  per  squivar  la  fornication  e  per  refrenar  la  luxuria».  Cit.  da  M.  Beneoepi  i, 
Sulla  predicazione  dei  valdesi  di  fine  Quattrocento:  fonti  letterarie  e  documentazione  inquisito- 
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V Almanac  Spiritual  negli  estratti  editi  da  J.P.  Perrin  e  da  J.  Léger^**. 

L'etica  matrimoniale  valdese  è  formulata  da  persone  che  hanno  fatto  voto 
di  castità  e  ne  hanno  quindi  una  concezione  ascetica. 
Lo  Novel  Sermon  dice: 

Ma  se  qualcuno  vuole  far  bene  e  salvare  lo  spirito, 
castighi  bene  il  corpo  e  lo  riduca  a  servitù"''. 

E  lo  Novel  Confort: 

Perché  i  fatti  della  carne  sono  molto  manifesti, 

essi  sono  la  lussuria  con  molti  gesti  cattivi, 

la  non-castità  e  i  fatti  disonesti  [...]; 

dal  cuore  salgono  i  mali,  causa  di  dannazione, 

i  desideri  carnali,  i  pensieri  vani, 

sozzura,  non  castità,  bruta  fornicazione^*^. 

Oltre  a  raccomandare,  in  ogni  caso,  la  moderazione,  come  abbiamo  visto,  i 
rapporti  coniugali  hanno  delle  limitazioni. 

Monet  Régis  di  Beauregard,  inquisito  da  Antoine  Fabri  a  Valence  nel 
1494,  afferma  che,  secondo  T  insegnamento  dei  barba, 

gli  uomini,  in  onore  di  Dio,  devono  astenersi  dall'atto  carnale  [nel 
matrimonio]  nel  periodo  delle  mestruazioni  e  anche  ogni  venerdì  [in 
commemorazione  della  morte  di  Cristo]^'. 

E  il  barba  Giorgio  Morel,  scrivendo  al  Riformatore  di  Basilea 
Ecolampadio  nel  1530,  dice: 

Noi  [...]  esortiamo  i  coniugati  a  rendersi  vicendevolmente  con  onestà  il 
loro  debito  coniugale  soltanto  per  rimedio  e  non  per  unione  voluttuosa.  Nel 
periodo  del  mestruo  e  del  puerperio,  e  quando  è  già  imminente  il  parto,  si 


riale,  in  Predicazione  e  società  nel  Medioevo,  Atti  del  XII  «Medieval  Sermon  Studies  Sympo- 
sium», Padova,  14-18  luglio  2000,  Padova,  Centro  Studi  Antoniani,  2002,  p.  231  e  nota  56. 

Cfr.  ?EKKm,  Histoire  des  Vaudois,  cit.,  p.  16;  LÉGER,  Histoire  générale,  cit.,  I,  p.  186. 

^'  Cfr.  Chaytor,  Six  Vaudois  Poems,  cit.,  p.  27,  w.  276-277. 

^°  Cfr.  Ivi,  pp.  40-41,  w.  125-127,  154-156. 

^'  Cfr.  Arnaud,  Histoire  des  persécutions,  cit.,  p.  29.  Vedi  anche  J.  Chevalier,  Mémoire 
Historique  sur  les  hérésies  en  Dauphiné  avant  le  siècle  XVI,  Valence,  1 890,  p.  156. 
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trattengano  da  detto  debito  coniugale  e,  per  quanto  possono,  badino  di  non 
essere  di  scandalo  alla  propria  famiglia  in  questa  e  in  altre  faccende'". 

Il  redattore  valdese  del  già  citato  Yo  entendo  de  dire  distingue  tre  tipi  di 
matrimonio:  quello  conveniente  (che  ha  tre  fini:  la  procreazione,  il  rimedio  alla 
concupiscenza  e  il  rendere  il  debito),  quello  vano  (o  invalido)  (fondato  solo 
sull'affetto  tra  marito  e  moglie)  e  quello  sconveniente,  in  cui  i  coniugi  «fan 
bordel  del  loro  matrimonio»,  cioè  si  danno  alla  lussuria  più  sfrenata  e  questo  è 
un  peccato  mortale^^. 

Per  quanto  riguarda  il  secondo  tipo  di  matrimonio,  quello  «vano»,  il 
libretto  di  Hus  mostra  una  certa  indulgenza  e  scrive:  «La  vanità  del  matrimonio 
si  ha  quando  essi  [i  coniugi]  si  uniscono  solo  per  dare  piacere  alla  carne.  Ma  se 
quel  diletto  è  fatto  per  affetto  matrimoniale  [...],  si  pecca  venialmente»"^. 

E  dunque  evidente  che  presso  i  valdesi  medievali  si  nota  una  certa 
diffidenza  di  tipo  ascetico  nei  confronti  della  copula  matrimoniale,  ma  non  un 
atteggiamento  negativo  nei  confronti  del  matrimonio  in  generale.  Scrive  infatti 
Pierrette  Paravy: 

Il  primato  di  una  ascesi  di  tipo  monastico,  che  esalti  la  superiorità  di 
coloro  che  rinunciano  [a  sposarsi],  non  viene  mai  espressa  [nei  testi 
valdesi],  nonostante  il  celibato  imposto  ai  magistri  [o  barba],  e  colpisce 
dover  constatare  che  una  loro  lettura,  per  quanto  fervente  e  continua. 
dell'Apostolo  Paolo  non  riproduce  mai  qualcuna  delle  formulazioni 
restrittive  delle  Epistole  su  questo  argomento. 

Anziché  tradurre  tutte  le  esaltazioni  della  verginità  (che  pur  trova  nelle 
opere  cattoliche  di  morale  che  traduce,  come  nella  famosa  Somme  le  Roi  del 
domenicano  Lorenzo  d'Orléans),  «il  valdismo  preferisce  la  completa 
uguaglianza  di  coloro  che  servono,  ad  uno  stesso  livello,  il  Signore:  i 
contemplanti,  cioè  coloro  che  hanno  fatto  voto  di  castità,  e  i  coniugati»^^ 

Si  può  quindi  concludere  che  la  dottrina  matrimoniale  valdese  nel  '400 
alpino  appare  piuttosto  tradizionale,  ma  il  fatto  stesso  di  aver  tradotto  molto 

^"  Cfr.  V.  ViNAY,  Le  confessioni  di  fede  dei  valdesi  riformati.  Torino,  Claudiana,  1975.  p. 
43.  Il  corsivo  della  citazione  è  mio. 

"  Yo  entendo  de  dire....  ed.  J.A.  SoGGlN  cit.,  f.  36b.  p.  408;  cfr.  SOGUIN,  //  matrimonio  cit.. 
p.  57,  nota  77. 

Cfr.  ed.  di  Soggin  (Soggin.  //  matrimonio,  cit..).  f.  35b.  p.  407;  cit..  da  ivi,  p.  52. 
Paravy,  De  la  chrétienté  romaine,  cit.,  vol.  II,  p.  1 144. 
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presto  il  libretto  di  Hus  (scritto  da  un  condannato  a  morte  per  eresia!)  dimostra 
l'intenzione  di  aprirsi  a  nuovi  contributi  più  moderni  e  critici  rispetto  alla 
dottrina  cattolica. 


2.  I  valdesi  consentivano  il  matrimonio  tra  fratello  e  sorella? 

I  valdesi  sono  talvolta  accusati  dagli  inquisitori  di  non  rispettare  gli 
impedimenti  matrimoniali  stabiliti  dalla  Chiesa  romana  e  addirittura  di 
consentire  il  matrimonio  tra  consanguinei  o  affini  anche  di  secondo  grado 
(fratello  e  sorella,  cognato  e  cognata  ecc.). 

Scrive  infatti  Anselmo  d'Alessandria  (1270  ca.): 

Tutti  [i  valdesi],  sia  i  lombardi  che  gli  ultramontani,  disprezzano  le 
costituzioni  della  Chiesa:  per  cui  credono  che  sia  lecito  il  matrimonio  tra 
consanguineo  e  consanguinea  quando  lo  trovano  proibito  soltanto  dalle 
costituzioni  della  Chiesa^^. 

Cosi  pure  [credono]  che  non  è  peccato  se  l'uomo  prende  in  moglie  una 
consanguinea  o  sua  sorella". 

E  gli  Articuli  hereticonim  annessi  al  Liber  contra  Waldenses  hereticos 
dell'Anonimo  di  Passau  (dopo  il  1270  ca.)  affermano:  «Così  pure  [i  valdesi 
austriaci]  disprezzano  i  gradi  di  affinità  e  di  consanguineità  carnale  e  spirituale 
istituiti  dalla  Chiesa  e  gli  impedimenti  dell'ordine,  della  pubblica  onestà  e  tutto 
ciò  che  è  vietato  dalla  Chiesa»"***. 

E  alcuni  inquisiti  durante  i  processi  instaurati  nel  1487-88,  poco  prima 
della  Crociata  di  Alberto  Cattaneo  nel  Delfinato,  dicono: 

che  i  valdesi  possono  avere  un  matrimonio  nel  terzo  e  nel  secondo  grado 
salvo  che  si  tratti  di  sorelle... 


Anselmo  D'Alessandria,  Tractatm  de  hereticis,  in  Enchiridion,  cit..  Il,  pp.  140-141. 
"  Ivi,  p.  142. 

Cfr.  Articuli  hereticorum,  ed.  M.  Nickson,  in  The  «Pseudo-Reinerius  Treatise. ..»,  in 
«Archives  d'Histoire  doctrinale  et  littéraire  du  Moyen  Age»,  42,  1967,  p.  299. 

Atti  dell'inquisizione  di  Alberto  Cattaneo  (Copia  processuum  Sacre  Inquisitionis),  Ar- 
chives Départmentales  de  l'Isère,  38,  B  4350,  f.  242,  ed.  Chevalier,  Mémoire  Historique,  cit.,  p. 
71,  nota  1.  Vedi  anche  G.  Scuderi,  //  problema  del  matrimonio  nella  fede,  nella  pietà  e  nella  teo- 
logia del  Valdismo  Medievale,  in  «Bollettino  della  Società  Studi  Valdesi»,  106,  1959,  p.  44. 
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dissero  che  [loro]  possono  contrarre  matrimonio  nel  secondo  e  terzo 
grado  perché  il  Signore  disse:  "crescete  e  moltiplicatevi  e  riempite  la  terra" 
[Gen.  1,28]'°. 

Gli  Errores  Valdemìum  in  Paesana  commorantium  (del  1510  ca.),  al  n. 
39,  affermano:  «[dicono]  che  prendere  in  moglie  una  consanguinea  non  è 
peccato»"*'. 

Infine  l'arcivescovo  di  Torino  Claude  de  Seyssel,  nel  1518,  scrive: 

Essi  [i  valdesi]  affermano  che  si  può  contrarre  matrimonio  in  tutti  i 
gradi,  salvo  uno  o  due  tutt'al  più,  come  se  i  Papi  non  avessero  il  potere  di 
vietare  [il  matrimonio]  anche  in  altri  gradi.  Si  astengono  soltanto  dallo 
sposare  la  loro  madre,  la  loro  figlia,  la  loro  comare  [di  battesimo]  e  forse  la 
loro  sorella''^. 

In  realtà  sappiamo  che  i  valdesi  alpini  si  limitavano  ad  applicare 
letteralmente  i  divieti  elencati  dalla  Bibbia  nel  Levitico  cap.  18,  cioè  tutti  quelli 
di  primo  grado,  di  secondo  (sorella,  zia),  anche  di  affinità  (cognata,  nuora)  e  di 
terzo  (nipoti,  ecc.).  Inoltre,  anche  se  i  valdesi  non  ritenevano  necessari  i  padrini 
per  il  battesimo,  sembra  che  vietassero  pure  i  matrimoni  tra  battezzato  e 
«comare»,  o  tra  battezzata  e  «compare»  di  battesimo'*^.  Non  accettavano  invece  i 
divieti  di  quarto  grado  (tra  cugini)  imposti  dal  papa:  e  questo  si  spiega  quando  si 
pensi  alla  necessità  dell'endogamia  (cioè  di  matrimoni  all'interno  del  gruppo) 
per  preservare  l'identità  religiosa  del  movimento. 

Infatti  il  già  citato  Monet  Régis  di  Beauregard,  nel  1494,  afferma  che 


"  Ivi,  Atti  dell  'inquisizione  di  A.  Cattaneo,  cit.,  f.  256. 
Sono  confessioni  raccolte  dall'inquisitore  frate  Angelo  Ricchiardino,  O.P..  prima  dei 
1510  (Ms.  Archivio  di  Stato  di  Torino  la.  x.3),  editi  da  A.  Pascal,  Margherita  di  Foix  e  i  Valdesi 
di  Paesana,  in  «Athenaeum»,  4,  1916,  pp.  40-43.  il  riterimento  alla  Valle  del  Po  (Paesana)  è  oggi 
messo  in  discussione. 

*^  Claude  Di-  Shyssf.l,  Adversus  errores  et  sectam  H'aldensiiim  disputationes  per  quain 
eruditae  ac  piae,  Parigi,  J.  Petit,  1520,  ff.  7,  48,  cit.  da  J.  Cappel,  La  doetrine  des  Validais  repré- 
sentée par  Claude  Seyssel  archevêque  de  Twin  et  Claude  Coussord,  théologien  de  l 'Université  de 
Paris,  Sedan,  1618,  p.  44. 

*^  Vedi  il  processo  di  barba  Martino  nella  traduzione  di  Marina  Benedetti,  in  G.  TouRN,  // 
Barba,  quaderno  del  XVIi  febbraio,  Torino,  Claudiana,  2001.  p.  57:  «per  legge  divina  è  proibita 
l'unione  carnale  tra  tìglio  e  comare»  (e,  ovviamente,  tra  figlia  e  compare). 
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essi  [i  barba]  consigliavano  pure  ed  esortavano  tutti  i  presenti  di  sposare 
per  quanto  possibile  i  loro  figli  e  le  loro  figlie  con  persone  ch'essi  sapevano 
appartenere  a  questa  setta'*^. 

La  Disciplina  in  11  capitoli  (un  testo  in  valdese  che  ci  è  noto  solo  dalle 
citazioni  di  Perrin,  Léger  e  Morland)^^  lo  dice  chiaramente: 

Il  matrimonio  si  deve  fare  secondo  i  gradi  che  Dio  ha  permessi,  non 
secondo  quelli  ch'Egli  ha  vietati.  Ma  non  bisogna  avere  scrupoli  di 
coscienza  per  quelli  del  papa,  ancorché  non  gli  sia  stato  dato  oro  o  argento 
per  ottenerne  dispensa"*^. 

I  processi  condotti  in  Val  Freyssinière  nel  1506  confermano  che,  per  quei 
valdesi,  «non  era  peccato  contrarre  matrimoni  quando  i  contraenti  erano  nel 
quarto  grado  di  consanguineità»'*^ 

Lo  conferma  anche  il  barba  Giorgio  Morel  che,  nel  1530,  chiede  al 
Riformatore  Ecolampadio:  «se  si  possano  lecitamente  contrarre  matrimoni  fra 
consanguinei  di  tutti  i  gradi,  tranne  quelli  menzionati  nel  diciottesimo  capitolo 
del  Levitico  [Lev.  18,6  ss.]»"**^. 

Dunque,  si  può  concludere  che  l'affermazione  inquisitoriale  che  i  valdesi 
ammettessero  il  matrimonio  tra  fratello  e  sorella,  o  anche  tra  affini  di  secondo 
grado,  è  una  vera  e  propria  calunnia. 


3. 1  «rapporti  prematrimoniali»  erano  considerati  un  peccato  minore? 

Nella  predicazione  dei  barba  e  nell'insegnamento  ufficiale  valdese  (per 
quanto  ci  sia  dato  di  conoscerlo)  viene  costantemente  ripetuta  la  condanna 
biblica  della  «fornicazione»,  cioè  dei  rapporti  sessuali  al  di  fuori  del 


Arnaud,  Histoire  des  persécutions,  cit.,  p.  30. 

Cfr.  Jean  Paul  Perrin,  Histoire  des  Chrestiens  Albigeois,  Ginevra,  Berjoin,  1618,  p. 
237;  LÉGER,  Histoire,  cit.,  vol.  I,  p.  190;  Samuel  Morland,  The  History  of  the  Evangelical 
Churches...,  Londra,  1658,  p.  84. 

Cit.  da  SOGGlN,//  matrimonio,  cit.,  p.  78. 
""^  Processus  contra  Valdenses  (del  1506),  tomo  I,  f.  276,  ed.  VON  DOELLINGER,  Beitrâge, 
cit.,  II,  p.  367;  cit.  da  Scuderi,  // problema  del  matrimonio,  cit.,  p.  44,  nota  37. 

ViNAY,  Le  confessioni,  cit.,  p.  47. 
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matrimonio,  che  è  chiaramente  definita  un  peccato  mortale  e  parificata 
all'adulterio'*'^. 

11  trattato  valdese  Que  cosa  sia  pecca^^  dice  chiaramente:  «la  fornicazione 
[. . .]  è  sempre  un  peccato  mortale  [. . .]». 

E  il  barba  Giorgio  Morel,  nel  1530,  scrive:  «Per  grazia  di  Dio  dal  nostro 
popolo  mai  o  di  rado  è  uscito  qualcuno  [...]  che  fì^equenti  i  postriboli»^'. 

Ma  certe  forme  tradizionali  di  «matrimonio  in  prova»,  frequenti  negli 
ambienti  montanari  e  contadini,  in  cui  era  indispensabile  accertare  la  fecondità 
di  una  unione  prima  della  celebrazione  del  matrimonio,  erano  considerate 
anch'esse  «fornicazione»?  Si  può  nutrire  qualche  dubbio. 

Sembra  infatti  che  alcuni  barba  valdesi  alpini  (non  tutti?)  abbiano 
contestato  l'idea  agostiniana,  accolta  dalla  dottrina  cattolica  medievale,  secondo 
la  quale  il  peccato  dei  progenitori  Adamo  ed  Eva  sarebbe  stato  un  peccato 
sessuale  e  che  questo  sarebbe  quindi  il  più  grave  di  tutti  i  peccati.  Per  i  valdesi  - 
a  quanto  pare  -  i  peccati  veramente  gravi  erano  altri:  tradire  il  movimento, 
denunciare  i  fratelli,  mentire,  uccidere,  giurare  ecc.  Questo  potrebbe  almeno  in 
parte  spiegare  alcune  testimonianze  di  inquisiti,  altrimenti  incomprensibili. 

Tuttavia,  quando  noi  leggiamo  nei  verbali  dei  processi  l'esposizione  del 
pensiero  dei  barba  valdesi,  dobbiamo  essere  ben  consapevoli  che  quel  pensiero 
giunge  a  noi  dopo  aver  attraversato  due  schermi  interpretativi  che  possono 
averlo  profondamente  alterato:  1)  quello  del  «credente»  o  fedele  valdese  che  ha 
ascoltato  la  predicazione  del  barba  e  riferisce  all'inquisitore  quel  che  ne  ha 
capito:  2)  la  comprensione  del  «notaio»  del  tribunale  che  scrive  nel  verbale  le 
affermazioni  dell'inquisito,  spesso  traducendole  in  latino  e  inserendole  nei 
propri  schemi  mentali.  Questo  fatto,  ben  noto  agli  specialisti,  deve  renderci 
estremamente  prudenti  prima  di  accettare  come  rispondenti  alla  realtà  storica 
quelle  dichiarazioni. 

Di  fronte  a  una  costante  difesa  della  sacralità  del  matrimonio,  da  alcune 
testimonianze  inquisitoriali  potrebbe  sembrare  che  alcuni  barba  abbiano 
considerato  certi  «rapporti  prematrimoniali»  un  peccato  minore: 

a)  Georges  Borrel  del  Pragelato,  Thomas  Poncet  e  Etienne  Orsel  (poco 
prima  della  Crociata  del  Cattaneo)  dichiarano: 


Vedi,  ad  esempio,  il  testo  tratto  dalla  Pistola  Amicus  citato  sopra  (nota  24),  p.  26. 

Que  cosa  sia  pecca  -  Luxuria  (Ms.  GE  209),  edito  in  //  Vergier  de  cunsoUaccion,  cit.,  p. 

51. 

"  VlNAY,  Le  confessioni,  cit.,  p.  45. 
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Avere  un  rapporto  sessuale  con  donne  non  è  un  peccato  mortale,  salvo 
tra  fratelli  e  sorelle  [...].  Infatti  il  peccato  della  carne,  tra  gli  altri  vizi,  è 
considerato  il  minore^'. 

b)  Così  pure  Beatrice,  moglie  di  Antoine  Borei  di  Fenestrelle,  ripete: 
«Avere  rapporti  sessuali  con  uomini  non  è  un  peccato  mortale,  perché  il  peccato 
della  carne,  tra  gli  altri  vizi,  è  considerato  il  minore»^^. 

Lo  stesso  dichiara  Maria,  moglie  di  Claude  Villot  di  Pragelato. 
Anche  Jeanne,  moglie  di  Jean  Violin  Gross  di  Argentière,  afferma  che:  «I 
peccati  della  carne  sono  i  minori  tra  i  vizi»^'*. 

c)  Pierre  Elvotet  di  Usseaux,  il  17  novembre  1487,  alla  domanda:  «che 
cosa  diceva  il  barbai»,  risponde: 

[diceva]  che  il  peccato  di  lussuria  non  è  un  peccato  mortale;  infatti,  se 
qualcuno  in  certi  casi  si  contamina  [forse  per  una  polluzione  notturna  o  per 
masturbazione?],  questo  è  un  peccato  irremissibile.  Perciò  è  meglio  usare  le 
donne  (uti  femines)  con  la  sola  eccezione  delle  sue  sorelle.  Delle  altre  non 
bisogna  preoccuparsi  perché  non  è  un  gran  peccato"^"\ 

Questa  affermazione  che  la  contaminazione  (da  sperma?)  sarebbe  un 
peccato  addirittura  «irremissibile»  non  trova  alcun  riscontro  nel  resto  della 
documentazione  e  potrebbe  dimostrare  l'influenza  di  altre  correnti  ereticali. 

d)  François  Porte  di  Argentière,  nell'aprile  del  1488,  dichiara: 

I  barba  insegnano  che  non  è  un  gran  male  coabitare  con  donne  e 
conoscerle  carnalmente,  specialmente  con  quelle  che  non  sono  sposate.  Ma, 
quando  sono  sposate,  è  proibito  coabitare  con  una  donna,  salvo  che  sia  la 
propria  sposa"^^. 


"  Archives  Départmentales  de  l'Isère  (A.D.I.)  38,  B  4350,  f.  246"  (28  dicembra  1487);  cit. 
da  AUDISIO,  Preachers,  cit.,  p.  173,  nota  9. 
"  A.D.I.  38,  B  4350,  f.  253. 

Ivi,  f.  307  (19  aprile  1488);  cit.  da  AuDisiO,  Preachers,  cit.,  p.  173,  nota  8. 
"  Ivi,  f.  132;  cit.  da  AUDISIO,  Preachers,  cit.,  p.  172,  nota  5. 

Ivi,  B  4351,  f.  266;  cit.  da  AUDISIO,  Preachers,  cit.,  p.  173,  nota  10.  Secondo  J.  Marx 
(L'inquisition  en  Daiiphiné,  Parigi,  1914;  rist.  Marsiglia,  1978,  p.  26)  François  Porte  aggiunge 
che  «i  barba  raccomandano  la  fedeltà  coniugale»  (f.  267). 
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e)  Una  testimonianza  in  senso  nettamente  contrario  è  quella  di  Facy 
Raymond  del  Delfinato  che,  il  1°  aprile  1488.  risponde  che  i  barba  «proibivano 
di  conoscere  un'altra  donna  che  non  fosse  la  propria  [moglie],  perché  questo  era 
un  grande  peccato»^'. 

f)  Abbiamo  anche  la  testimonianza  processuale  di  un  barba,  Francesco  di 
Girundino  da  Spoleto,  detto  Martino,  inquisito  a  Oulx  nel  1492  (e  destinato 
molto  probabilmente  al  rogo): 

fuori  dalla  sinagoga  dicono,  tengono  e  predicano  che  il  peccato  di 
lussuria  non  sia  peccato  se  non  commesso  tra  madre  e  figlio  e.  viceversa,  tra 
compare  e  comare  [di  battesimo]  [...];  invece  ogni  altra  copula  carnale  è 
permessa  perché  non  è  proibita  da  Dio  ma  solo  dalla  Chiesa  e  quindi  si 
conoscono  indifferentemente  fun  l'altra  e  fanno  copula  carnale,  né  si 
rifiutano  a  vicenda,  perché  "è  meglio  sposarsi  che  ardere"  [I  Cor.  7,9]^^. 

g)  Fin  dai  primi  del  '300,  con  il  solito  linguaggio  denigratorio, 
l'inquisitore  detto  Pseudo-Davide  d'Augusta  aveva  scritto: 

[i  valdesi]  lodano  la  continenza  ma.  quando  la  libidine  brucia, 
concedono  di  soddisfarla  in  qualsiasi  modo  turpe,  riferendosi  al  passo 
dell'Apostolo:  "E  meglio  sposarsi  che  ardere"  [I  Cor.  7.9].  perché  è  meglio 
soddisfare  la  libidine  con  qualsiasi  atto  turpe  che  essere  tentati  intimamente 
nel  cuore.  Ma  questo  lo  tengono  nascosto  per  non  essere  vilipesi^''. 

lì)  Un'ultima,  curiosa  testimonianza  ci  è  data  da  un  testo  inquisitoriale,  gli 
Errores  Valdensium  in  Paesana  commorantiimu  del  1510  ca..  in  cui  è  scritto 
all'art.  56:  «11  bacio  dato  a  una  donna  è  peccato,  perché  a  questo  la  natura  non 
tende;  unirsi  carnalmente  [con  una  donna]  non  è  peccato,  perché  a  questo 
l'uomo  tende  naturalmente»^". 


"  Ivi,  f.  128.  Trovandosi  di  fronte  a  una  fonte  contraria  alla  sua  tesi,  Audisio  la  priva  di  si- 
gnificato sostenendo  che:  «Questo  può  essere  stato  un  modo  per  sminuire  le  cose  («a  way  of  pla- 
ying things  down»)  al  fine  di  ingannare  l'inquisitore»  (AUDiSio.  Preachers,  cit..  p.  173).  Un  altro 
esempio  di  «metodo  disinvolto»! 

Cfr.  L  interrogatorio  dei  Barba  Martino  e  Pietro  (1492).  in  TOURN.  //  Barba,  cit..  pp. 

56-57. 

Cfr.  Enchiridion,  cit..  vol.  II.  pp.  152-153. 

Errores  Valdensium  in  Paesana  commorantium.  ed.  P.ASCAL,  Margherita  di  Foi.x.  cit.,  n. 
56,  p.  42. 
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Una  esaltazione  della  natura  umana  davvero  sospetta  perché  è  proprio 
contro  la  natura  umana  carnale  e  corrotta  dal  peccato  che  i  barba  valdesi 
indirizzavano  ai  fedeli  la  loro  predicazione,  mettendoli  in  guardia  contro  le 
tentazioni  e  invitandoli  a  salvaguardare  il  matrimonio. 

È  necessario  anche  tener  conto  che  potevano  spacciarsi  per  valdesi  degli 
opportunisti  attratti  unicamente  dalla  fama  di  lassismo  morale  che  li  circondava. 
Così  Guigon  Bosc  di  Mentoulles,  un  ex-valdese,  alla  domanda:  «quanto  tempo  è 
rimasto  nella  setta?»,  il  3  ottobre  1487,  risponde: 

"Tre  anni".  Vi  è  entrato  per  l'autorità  dei  suoi  fratelli  che  lo 
minacciavano  e  lo  screditavano.  E  vi  è  entrato  soprattutto  perché  così 
poteva  conoscere  carnalmente  delle  donne  a  volontà  {ipse  loquens  [se] 
posuit  principaliter  in  ea  [secta]  causa  explende  libidinisf\ 

Che  cosa  pensare  di  queste  testimonianze  almeno  in  parte  contraddittorie? 
Secondo  Gabriel  Audisio, 

non  è  impossibile  che  i  valdesi  abbiano  visto  e  vissuto  la  loro  sessualità 
in  modo  meno  colpevolizzato  [dell'ambiente  circostante].  Essi 
costituirebbero  quasi  un  "luogo  di  conservazione"  di  antiche  pratiche 
combattute  dalla  Chiesa  cattolica  e  di  cui  ci  restano  poche  tracce^^. 

E  nel  libro  Preachers  in  the  Night  Audisio  scrive: 

Non  potrebbe  essere  proprio  un  caso  di  diversa  morale  sessuale  e 
matrimoniale  meno  rigida  di  quella  imposta  dalla  Chiesa  di  Roma  e  in 
seguito  dalle  Chiese  riformate?^^ 

Una  distinzione  teorica  fra  «adulterio»  (peccato  mortale  perché 
condannato  espressamente  dal  Decalogo)  e  «fornicazione»  (meno  grave  perché 
non  condannata  dal  Decalogo)  sembra  emergere  da  una  contestazione  del  frate 
cordelière  piemontese  Samuele  di  Cassine  nel  suo  Victoria  triumphale  contra  li 
errori  de'  Valdeisi  (Cuneo,  1510).  Criticando  il  «Libro  espositivo»  della  fede 
valdese  {Trésor  e  hime  de  fe)  nel  testo  italiano  che  ha  in  mano  (per  noi  perduto), 
riguardo  al  sesto  comandamento  («Non  commettere  adulterio»),  egli  scrive: 


A.D.I.,  38,  B  4350,  ff.  74-75;  cit.  da  Audisio,  Preachers,  cit.,  p.  175,  nota  12. 
Audisio,  Fa/w;7/e,  religion,  sexualité,  cit.,  p.  427. 
"  Audisio,  Preachers,  cit.,  p.  173. 
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«Circa  il  sexto  comandamento  tu  credi  ad  Angustino  [il]  qual  dichiara  [che] 
quello  non  se  contene  chiaramente  nella  Scriptura»^^. 

L'unica  spiegazione  possibile  -  osserva  Romolo  Cegna  -  è  che  il  frate 
trovasse  nel  suo  testo  italiano  del  «Libro  espositivo»  una  citazione  di  Agostino 
che  nel  nostro  travagliatissimo  testo  dello  stesso  Manuale  in  valdese  alpino  è 
invece  assente.  Poteva  trattarsi  probabilmente  di  una  frase  simile  alla  seguente, 
tratta  da  Questioni  sull'Esodo"^: 

"Non  fare  adulterio"  [dice  il  testo]  ma,  nel  caso  che  lo  facciano  quelli 
che  non  hanno  moglie  con  donne  che  non  hanno  marito,  ci  chiediamo  se 
cadano  nella  trasgressione  di  questo  comandamento.  Se  infatti  non  sono 
contemplati  da  questo  precetto,  allora  la  fornicazione  non  è  proibita  nel 
Decalogo  [...].  Ma,  se  ogni  fornicazione  non  la  si  potesse  chiamare  anche 
adulterio,  ignoro  dove  possa  trovarsi  proibita  nel  Decalogo  quella 
fornicazione  che  fanno  gli  uomini  non  ammogliati  con  donne  non  sposate^^. 

Naturalmente  questo  non  esclude  che  la  «fornicazione»  sia  condannata  in 
altre  parti  della  Bibbia,  ma  si  può  pensare  che  il  grande  Agostino  la  consideri  un 
peccato  minore...  E  possibile  che  questa  frase,  o  altre  analoghe,  abbiano  indotto 
alcuni  barba  valdesi  a  mitigare  la  condanna  dei  «rapporti  prematrimoniali»  o 
dei  «matrimoni  in  prova»,  molto  frequenti  nell'ambiente  montanaro  per  antiche 
tradizioni?  Anche  se  la  cosa  era  ritenuta  uno  scandalo  per  la  morale  cattolica  del 
tempo,  penso  che  -  in  base  alle  fonti  -  questa  ipotesi  sia  sostenibile.  È  anche 
possibile,  però,  che  i  fedeli  valdesi  abbiano  indebitamente  esteso  le  parole  del 
barba  fino  a  ricomprendervi  ogni  rapporto  fra  uomini  e  donne  non  sposati. 


4.  Le  testimoniarne  sulle  «orge  notturne»  sono  credibili? 

Queste  testimonianze  processuali  non  vanno  isolate  ma  esaminate  nel  loro 
contesto  storico  più  ampio. 


^  Cegna,  Fede  ed  etica  valdese,  cit.,  pp.  269-270.  Il  «Libro  espositivo  della  fede  valdese» 
è  contenuto  nei  Mss.  GE  208  e  Dublino  C.  5.22  in  valdese  alpino.  Cegna  ne  ha  tentato  una  rico- 
struzione del  testo  in  traduzione  italiana  in  Fede  ed  etica  valdese,  cit.,  e  in  Medioevo  cristiano  e 
penitenza  valdese,  Torino,  Claudiana,  1994. 

MlCiNt,  Patrologia  Latina,  34,  622. 

''''  Cfr.  CliGNA,  Fede  ed  etica  valdese,  cit.,  p.  270. 
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Accenni  alle  «orge»  si  ritrovano,  ad  esempio,  in  un  processo  condotto  a 
Torino  dall'inquisitore  Antonio  «de  Septo  di  Savigliano»  tra  il  1387  e  il  1388''^. 
Esso  riguarda  però  un  ambiente  fortemente  sincretistico,  in  cui  molti  tra  i 
presunti  «valdesi»  (se  lo  sono  veramente)  sono  influenzati  da  dottrine  catare, 
magico-stregoniche,  dei  «Fratelli  del  Libero  Spirito»  ecc.  Come  scrive  G. 
Scuderi: 

Queste  accuse  sono  un  misto  di  leggenda  e  di  realtà,  di  fantasia  e  di 
esaltazione,  sentono  di  catarismo  e  di  stregoneria,  come  appare  chiaramente 
dalla  descrizione  della  cena  composta  di  pane  benedetto  e  liquore  magico 
distillato  da  escrementi  di  rospo  [...]''^. 

Se  si  esclude  dunque  questo  processo  alquanto  sospetto,  e  quello  di 
Filippo  Re  o  Regis  del  1451^"^,  tutte  le  altre  accuse  di  immoralità  notturna 
riguardano  i  valdesi  alpini  del  Delfmato  e  delle  Valli  piemontesi  in  un  breve 
periodo  che  va  dal  1486  alla  fine  del  Quattrocento.  La  maggior  parte  delle 
testimonianze  sono  state  raccolte  durante  la  convulsa  e  frettolosa  attività 
inquisitoriale  compiuta  nel  Delfinato  poco  prima  dello  scatenarsi  della 
sanguinosa  Crociata  di  Alberto  Cattaneo,  delegato  papale,  nel  1487-88,  e  quindi 
in  un  contesto  di  continuo  ricorso  al  terrore  e  alle  minacce  di  morte. 

Su  371  inquisiti  in  quegli  anni  tragici  solo  13  parlano  di  riunioni  notturne 
(1 1  uomini  e  2  donne).  Due  di  essi  ne  parlano  senza  essere  stati  invitati  a  farlo 
(almeno  così  sembra  dal  verbale)  e  confessano  di  avervi  preso  parte.  Altri  tre 
rispondono  a  una  precisa  domanda  ma  uno  nega  di  avervi  partecipato.  Gli  ultimi 
otto  (6  uomini  e  2  donne)  negano  di  avervi  partecipato  e  sei  di  loro  (fra  cui  le 
due  donne)  affermano  di  non  sapere  nulla  in  proposito.  In  conclusione,  su  371 
inquisiti,  solo  4  dichiarano  di  aver  partecipato  a  una  «sinagoga»  e  ne  danno  vari 
particolari.  Vediamo  un  caso  tipico: 

Pierre  Griot  di  Pragelato,  valdese  da  circa  30  anni,  interrogato  il  13  ottobre 
1487  se  ha  partecipato  a  qualche  riunione,  risponde: 

Si,  quattro  o  cinque  anni  fa,  quando  c'era  un  barba  da  Daniel  Passet  a 
Josserand.  E  il  barba  predicava  la  sua  fede  [...].  E,  dopo  il  sermone,  il 


Edito  da  G.  Amati,  Processus  contra  Valdenses  in  Lombardia  superiori,  anno  1387,  in 
«Archivio  Storico  Italiano»,  s.  3\  voi.  1°,  p.  2"  e  voi.  2°,  p.  P,  1865. 
Scuderi,  // problema  del  matrimonio,  cit.,  p.  49. 

Edito  da  W.  Weitzecker,  Processo  di  un  valdese  nell'anno  1451,  in  «Rivista  Cristiana», 
9,  1881,  pp.  363-367.  Vedi  sopra  p.  19. 
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barba  spense  la  luce  e  disse:  "'Qui  tenet,  teneaf  \  e  ognuno  prese  una  delle 
donne  e  la  conobbe  carnalmente. 

Interrogato  se  i  partecipanti  al  suddetto  incontro  evitano  certe  donne, 
risponde:  «Soltanto  le  sorelle  [...]»™. 

E  precisa  che  in  un'altra  riunione  notturna:  «lui  stesso  conobbe  la  figlia  di 
Guigon  Fabre  e  così  pure  tutti  gli  altri  prendevano  quella  che  si  trovavano 
vicina  e  la  conoscevano»^'. 

Un'altra  testimonianza  analoga  è  quella  del  già  citato  Guigon  Bosc  di 
Mentoulles,  un  ex-valdese,  il  quale, 

chiesto  se  altri  valdesi  avevano  conosciuto  carnalmente  sua  moglie  in 
quella  riunione,  rispose: 

Non  lo  sa  con  sicurezza  ma  crede  di  dubitare  che  lo  abbiano  fatto. 

Chiestogli  se  lui  aveva  conosciuto  una  donna,  rispose: 

Non  in  quella  sinagoga  ma  in  altre  riunioni,  di  giorno  e  di  notte,  aveva 
conosciuto  carnalmente  diverse  donne,  sposate  e  no,  di  13  o  15  anni;  e 
nessuna  si  rifiutava,  se  era  della  setta,  e  gli  era  stato  detto  che  non  era  un 
peccato''". 

Altri  due  inquisiti,  Guigon  Jouvenal  di  Villareto  e  Jean  Passet  di 
Pragelato,  dichiarano  di  sapere  che  si  tengono  quelle  riunioni  ma  essi  non  vi 
hanno  mai  partecipato'^. 

Molti  abitanti  della  Valle  di  Freyssinière  (quasi  interamente  valdese), 
interrogati  da  Alberto  Cattaneo,  rispondono  che  non  sanno  nulla  di 
«sinagoghe»'**. 

Che  origine  può  avere  quella  fi"ase:  «chi  tiene  [o  chi  ha]  tenga»,  modificata 
anche  in:  «chi  ama  si  tenga»  ecc.? 

Nel  1387  Giovanni  Pruza,  inquisito  da  Antonio  «de  Septo»,  aveva 
spiegato  che  il  predicatore  valdese,  alla  fine  del  sermone,  diceva:  «qui  hahet 
teneat»  e  ordinava  di  spegnere  il  lume;  poi  la  gente  attendeva  un  poco  al  buio  e 
quindi  usciva  alla  spicciolata  dalla  casa  per  non  farsi  notare Secondo  lo 


™  A.D.I.  38,  B  4350.  ff.  103-105.  Cit.  da  AUDISIO,  Famille,  religion,  sexualité,  cit.,  p.  453. 
^'  A.D.I.  38,  B  4350,  ff.  153-155. 

"  A.D.I.,  B  4350,  f.  74.  Cit.  da  AUDisio,  Preachers,  cit.,  p.  175,  nota  12. 

"  A.D.l.  38,  B  4350,  ff.  180'  e  202.  Cit.  da  Aumsio,  Preachers,  cit.,  p.  176.  nota  13. 

''^  Vedi  J.  Marx,  L  inquisition  en  Dauphiné  cit.,  p.  26,  che  cita  A.D.l.,  B  4351.  tï.  164  e 

126. 

Cfr.  Amati,  Processus,  cit.,  vol.  1°,  p.  2',  p.  40. 
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storico  Emilio  Comba,  la  frase  incriminata  non  era  altro  che  una  citazione  di 
Apocalisse  2,25:  «quello  che  avete  tenetelo  fermamente  finché  io  venga,  [dice  il 
Figlio  di  Dio]»,  un  versetto  con  cui  i  barba  solevano  spesso  concludere  i  loro 
sermoni^^. 

Secondo  Audisio,  «la  diversità  di  queste  risposte  le  rende  ancora  più 
credibili:  non  è  lo  stereotipo  ogni  volta  ripetuto  che  potremmo  attenderci.  La 
varietà  depone  a  favore  della  credibilità.  E  questo  esclude  l'estorsione  di  queste 
confessioni  sotto  tortura  perché,  se  fosse  stata  usata,  essendo  perfettamente 
legale,  sarebbe  stata  menzionata  nel  processo  verbale».  Egli  deve  tuttavia 
ammettere  che:  «certamente  la  pressione  del  tribunale,  anche  senza  tortura, 
pesava  pesantemente,  ma  fino  a  che  punto?»^^.  Abbiamo  già  detto  che  dietro  a 
queste  testimonianze  era  sempre  presente  la  minaccia  di  una  repressione 
sanguinosa:  una  tragica  Crociata  che  avrebbe  fatto  più  di  400  morti,  1000  feriti, 
distruzioni,  confische  e  costretto  molti  a  emigrare. 

Eppure,  in  un  caso  almeno,  siamo  sicuri  che  la  confessione  di  aver  preso 
parte  a  una  «sinagoga»  è  stata  estorta  con  la  tortura.  Il  valdese  Odin  Valoy  detto 
Crépin,  di  St.  André  (Embrun),  inquisito  nel  1486-87  dall'arcivescovo  di  quella 
città,  dopo  la  tortura,  ammise  di  aver  partecipato  a  una  riunione  notturna,  prima 
del  suo  matrimonio,  in  casa  di  Amulphs  Pons  detto  Brunet.  Ma  poi,  al  momento 
della  rilettura  del  verbale,  alla  fine  del  processo,  Odin  «cercò  di  ritirare  alcune 
delle  sue  ammissioni  dicendo  che  alcune  delle  cose  che  aveva  visto  erano  vere  e 
altre  non  lo  erano»^^. 

Anche  uno  storico  di  solito  molto  critico  nei  confronti  dei  valdesi,  come 
Euan  Cameron,  nega  ogni  attendibilità  ai  racconti  di  orge  notturne:  «I  racconti 
di  quelle  orge  sono  incoerenti  con  quel  che  udiamo  da  altre  fonti  sul  livello 
morale  raggiunto  dai  valdesi.  Almeno  quattro  testimoni  [del  Delfinato  prima 


Cfr.  Marx,  L  'Inquisition,  cit.,  p.  25,  nota  2.  Vedi  anche  G.  G.  Merlo,  Eretici  e  inquisi- 
tori nella  società  piemontese  del  Trecento,  Torino,  Claudiana,  1977,  p.  72,  che  scrive:  «Una  con- 
siderazione di  lungo  periodo  fa  dubitare  immediatamente  delle  accuse  e  delle  testimonianze  di 
licenza  sessuale,  così  lontana  dal  rigore  etico  ed  evangelico  e  persino  dall'austerità  di  tanti  eretici. 
L'accusa  di  riti  orgiastici  rivolta  agli  eterodossi  appartiene  ad  un  bagaglio,  di  vecchia  data,  della 
polemica  dei  controversisti  cattolici». 

AVDlSìO,  Famille,  religion,  sexualité,  cit.,  p.  454. 

E.  Cameron,  The  Reformation  of  the  Heretics,  Oxford,  Clarendon  Press,  1984,  pp.  108- 
109;  Ms.  Dd.  III.26  della  Cambridge  Univ.  Library,  sect.  2,  ff  12\  \5\  Nel  1501,  durante 
l'inchiesta  allora  ordinata  dal  Consiglio  Reale,  alcuni  abitanti  del  Delfinato  sostennero  che  molte 
confessioni  erano  state  estorte  con  la  violenza.  Molti,  che  non  erano  valdesi,  dovettero  confessare 
di  esserlo,  perché  Alberto  Cattaneo  diceva  loro:  «se  tu  non  confessi  di  essere  valdese  morirai!» 
(«Nisi  tu  fatearis  te  esse  Valdensem,  tu  morieris»).  Cit.  da  Marx,  L  'Inquisition,  cit.,  p.  168,  che 
indica  come  fonte;  Parigi,  Bibl.  Nat.,  Ms.  lat.  3375,  f  510. 
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della  Crociata]  deposero  di  essere  convinti  che.  dopo  il  matrimonio,  spezzare  il 
loro  vincolo  con  T adulterio  fosse  un  peccato  mortale.  Le  prove  delle  riunioni 
orgiastiche,  che  abbiamo  citato  sopra,  deri\  ano  tutte  da  quel  genere  di  fonti  alle 
quali  non  possiamo  che  attribuire  il  minimo  credito»^^. 

Nel  suo  articolo  e  nel  libro  citati  Audisio  sembra  ignorare  quel  che 
accadde  nel  Delfinato  in  seguito  alla  tragica  Crociata,  quando  i  valdesi,  alcuni 
anni  dopo,  intentarono  una  causa  dinanzi  al  Consiglio  Reale  per  essere  assolti 
da  ogni  accusa  e  reintegrati  nei  loro  possedimenti  confiscati:  dopo  una  lunga 
battaglia  legale,  nel  1509.  questa  loro  causa  fu  vinta^". 

Durante  l'accurata  inchiesta  ordinata  dal  tribunale  regio  fu  molto 
importante  la  testimonianza  resa  da  alcuni  curati  e  notai  cattolici  del  Delfinato, 
interrogati  nel  1501  da  Laurent  Bureau,  vescovo  di  Sisteron.  e  da  Thomas 
Pascal,  officiai  d'Orléans,  per  accertare  la  verità  sulle  accuse  di  immoralità  dei 
valdesi.  Senza  alcuna  eccezione  i  preti  e  i  notai  delfinatesi  interrogati  negarono 
fermamente  che  quelle  accuse  fossero  vere.  In  particolare  il  curato  di  Saint- 
Amoux  (Gap),  Amoux  de  Villar,  disse  che  le  ragazze  di  Freyssinière  erano  così 
caste  che  avrebbero  preferito  morire  di  fame  piuttosto  che  acconsentire  alla 
fornicazione,  pur  ricevendo  molte  pressioni  in  quel  senso^';  ed  egli  aveva  detto 
loro  di  rivolgersi  a  lui  quando  questo  accadeva.  Analoga  testimonianza  per  altre 
Valli  diede  un  curato  di  Gap.  il  priore  di  Chorges  e  molti  altri  notabili  della 
zona**".  11  notaio  cattolico  di  Gap,  François  Farei  (avo  del  Riformatore 
Guglielmo),  disse  che  egli  aveva  più  volte  interrogato  i  sospettati  di  «sinagoga», 
specialmente  i  più  semplici,  e  ne  aveva  ricevuto  scandalizzati  dinieghi:  essi  gli 
dichiararono  che  nessuna  delle  loro  mogli  era  mai  rimasta  incinta  prima  del 
matrimonio*^^.  Notiamo  che  si  tratta  di  cattolici  delfinatesi  che  potevano  avere 
mille  motivi  per  vendicarsi  dei  valdesi. 

'  Cameron.  The  Reformation  of  the  Heretics,  cit..  p.  110. 

**"  Vedi:  Para\  ^ ,  De  la  chrétienté  romaine,  cit..  \ol.  11.  pp.  994-996:  «Épilogue:  Le  procès 
de  la  croisade  et  la  réhabilitation  des  communautés  \  audoises». 

Parigi.  Bibl.  Nationale.  Ms.  Lat.  3375  (1).  fï.  447".  Vedi  Cameron.  The  Reformation  of 
the  Heretics,  cit..  p.  1 1 1  (che  lo  chiama  Amulph  des  Vallars)  e  Par.-\vy.  De  la  chrétienté  romai- 
ne, cit.,  vol.  II,  p.  1075  e  nota  82.  che  riporta  il  testo  latino:  «Vidit  pulchras  juvenes  mulieres 
formosas  matrimonio  copulatas  numquam  de  venere  concubitu  reprehensas  et  requisite  tamen  a 
multis.  eligebant  potius  mori». 

Cfr.  Marx,  L  Inquisition,  cit..  pp.  26-27;  Bibl.  Nat..  Ms.  lat.  3375.  fï.  445.  483.  484  e 

487. 

*^  Parigi.  Bibl.  Nat.,  Ms.  Lat.  3375  (1).  ff.  447"  e  451'  -  452';  cit.  da  Cameron.  The  Re- 
formation of  the  Heretics,  cit..  p.  1 1 1.  Un  mercante  di  Gap.  Jacques  Deschamps,  dichiarò  che  le 
accuse  di  immoralità  nelle  riunioni  notturne  [dei  valdesi]  erano  state  inventate  per  permettere  la 
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Anche  i  due  barba  spoletani  Francesco  di  Girundino  detto  Martino  e 
Giovanni  di  Jacopo  detto  Pietro,  arrestati  e  processati  a  Oulx  nel  1492  da 
Bartolomeo  Pascal  e  da  Oronzo  Emé,  devono  confessare  di  avere  partecipato 
più  volte  alle  «sinagoghe».  Ma  in  particolare  la  testimonianza  di  barba  Pietro  è 
piena  di  cose  del  tutto  inverosimili: 

Interrogato  perché  si  faccia  la  detta  sinagoga,  risponde  che  deriva  dal 
fatto  che  essi,  per  una  loro  consuetudine,  erano  soliti  adorare  un  certo  idolo 
chiamato  Bacco  e  Baron  e  anche  la  Sibilla  e  le  fate,  e  che  Baron  e  le  fate 
erano  soliti  fare  congregazioni  nelle  quali  non  vi  era  alcun  rispetto  tra  figlia 
e  padre,  né  con  la  comare,  come  invece  hanno  al  di  fliori  di  detta 

OA 

smagoga  . 

Che  credibilità  si  può  attribuire  a  queste  fantasticherie?  Non  si  dimentichi 
che  chi  scrive  non  è  il  barba  ma  il  notaio  verbalista.  Il  sospetto  che,  almeno  in 
questo  caso,  il  notaio  abbia  volutamente  modificato  le  risposte  del  barba 
inquisito  per  fargli  dire  quel  che  voleva  l'inquisitore,  sembrerebbe  confermato 
grazie  a  un  avvenimento  che  ha  dell'incredibile. 

L'intera  documentazione  dei  processi  inquisitoriali  condotti  contro  i 
valdesi  nella  diocesi  di  Embrun  era  gelosamente  custodita  nel  Palazzo 
dell'arcivescovo.  Ma  nel  1585  -  come  racconta  il  Perrin  -  la  conquista  di  quella 
città  cattolica  da  parte  delle  armate  ugonotte  guidate  da  François  de  Bonne 
signore  di  Lesdiguières  consentì  ai  protestanti  di  mettere  le  mani  su  un  «santo 
bottino»  (J.P.  Perrin),  cioè  su  alcuni  sacchi  di  documenti  miracolosamente 
salvati  dall'incendio.  Marc  de  Vulson,  un  giurista,  signore  di  Collet,  deputato 
delle  Chiese  riformate  del  Delfinato  e  consigliere  del  Re,  ne  comprese 
l'importanza  e  potè  acquistarli  da  due  conquistatori  di  Embrun  e,  in  seguito, 
cederli  o  prestarli  al  pastore  Jean-Paul  Perrin,  incaricato  dalle  Chiese  riformate 
del  Delfinato  di  scrivere  una  storia  dei  valdesi^^.  Fra  quelle  carte,  destinate  a 
rimanere  segrete,  sarebbe  stata  trovata  anche  una  minuta  dell'interrogatorio 
originale  di  barba  Pietro  con  le  parole  realmente  pronunciate  dali'inquisito. 

confisca  dei  loro  beni  («hoc  eis  imponebatur  ut  ab  eis  auferantur  sua  bona,  tam  mobilia  quam 
immobilia»),  Bibl.  Nat.,  Ms.  lat,  3375,  f.  441',  cit.  da  Marx,  L'Inquisition,  cit.,  p.  176  e  nota  5. 

Vedi  L  'interrogatorio,  cit.,  in  TOURN,  //  Barba,  cit.,  p.  60.  Secondo  AUDISIO  (Preachers, 
cit.,  p.  178)  qui  il  barba:  «complica  ulteriormente  le  cose  evocando  alcune  forme  di  culto  bacchi- 
co con  reminiscenze  sibilline;  questo  sembrerebbe  del  tutto  incongruo,  benché  abbia  una  risonan- 
za folklorica  o  mitica,  dato  che  il  barba  Pietro,  in  realtà,  non  afferma  che  i  valdesi  prendessero 
parte  a  quel  culto»  [sic!]. 

È  la  già  citata  Histoire  des  Vaudois  edita  a  Ginevra  nel  1619. 
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Secondo  il  Vulson  fu  quindi  facile  collazionare  quella  minuta  con  il  testo  finale 
del  processo  ed  accertare  così  che  il  notaio  Nicholas  Paris  aveva  modificato 
profondamente  il  testo  delle  risposte  del  barba  per  confermare  le  accuse  di 
immoralità.  Lo  racconta  ampiamente  lo  stesso  Marc  de  Vulson  nel  suo  libro  De 
la  puissance  du  Pape  et  des  libertés  de  l 'Eglise  gallicane^''. 

Dopo  lunghe  vicissitudini  un  fascicolo  contenente  il  processo  del  barba 
Pietro  è  stato  depositato  alla  Cambridge  University  Library  dove  si  trova 
tuttora^^.  Secondo  quanto  conferma  M.  Benedetti,  nella  carta  finale  del  fascicolo 
una  scrittura  in  francese  di  mano  posteriore  precisa  che  si  tratta  del  processo  di 
due  barba  valdesi,  «alle  risposte  dei  quali  sono  state  aggiunte  delle  calunnie  sul 
fatto  della  licenziosità  («paillardise»)  e  dell'idolatria,  come  è  confermato  dal 
verbale  delle  suddette  risposte  qui  aggiunto  come  attestato,  che  il  notaio  ha 
ampliato  a  sua  volontà»^**. 

Anche  altre  testimonianze  degli  inquisiti  contengono  molte 
inverosimiglianze.  Per  esempio,  il  già  citato  Pierre  Griot  del  Pragelato  afferma 
che  «ogni  bambino  concepito  durante  queste  riunioni  [le  "sinagoghe"]  era 
considerato  come  un  barba  senza  ogni  ulteriore  consacrazione»***^. 


Edito  a  Ginevra  da  J.  de  Tournes  e  J.  de  la  Pierre  nel  1635.  Vedi  p.  207.  Il  libro  diede  il 
via  a  una  lunga  polemica  animata  soprattutto  dall'abate  di  Clausonne  Gabriel  Martin,  autore  di 
una  replica  a  M.  Vulson  intitolata:  Inscriplion  en  faux...  contre  le  livre  intitulé  "De  la  puissance 
du  Pape...  "  (Grenoble,  1640).  Si  noti  che  il  notaio  Paris,  nel  1502,  sarà  accusato  di  falsità,  di  aver 
usurpato  i  beni  di  presunti  valdesi  e,  arrestato  su  ordine  del  Gran  Consiglio  del  Re.  perderà  la  ca- 
rica (cfr.  M.  Benedeti  i,  //  «santo  bottino».  Circolazione  di  manoscritti  valdesi  nell  'Europa  del 
Seicento,  Torino,  Claudiana,  2006,  p.  3 1  ). 

^'^  Ms.  Dd.lil.26,  H. 6.  Si  veda:  Benedetti,  //  «santo  bottino»,  cit.,  p.  31. 

«Procès  contre  deux  Barbes  [...],  aux  responses  des  quels  ont  esté  adioustées  des  calom- 
nies sur  le  faict  de  paillardise  et  d'idolatrie  comme  affert  par  le  somptum  des  dites  responses  en 
brevet  y  joint,  le  que!  le  greffier  a  éstendu  à  son  plaisir»  (Cambridge  U.L.,  Ms.  Dd.III.26,  H. 6.,  c. 
12'').  Cit.  da  BENEDErn,  //  «santo  bottino»,  cit.,  p.  33.  Nell'esemplare  del  processo  contro  i  due 
barba  Martino  e  Pietro  del  1492,  conservato  alla  Cambridge  University  Library  (Dd.  ili.  26),  è 
contenuta  una  cartula  cucita  tra  le  carte  6'  e  T  che,  secondo  una  scritta  seicentesca,  conterrebbe 
la  minuta  della  confessione  di  barba  Pietro,  in  realtà  il  breve  testo  della  cartula,  così  come  si  pre- 
senta oggi,  non  contiene  alcun  accenno  all'immoralità  (cfr.  M.  Benedetti,  «De  patria  Spolita- 
na»;  due  predicatori  itineranti  di  fine  Quattrocento,  in  «Franciscana»,  il,  2000,  pp.  267-268). 
Che  cosa  pensare?  Che  in  origine  il  testo  della  cartula  fosse  più  ampio?  Salvo  nuove  scoperte  la 
domanda  rimane  purtroppo  senza  risposta.  Vedi  anche  Marx,  L'Inquisition,  cit.,  pp.  112-113. 
Secondo  Marx  queste  falsificazioni  notarili  sarebbero  inutili  perché,  «con  le  minacce  o  l'uso  della 
tortura,  i  giudici  potevano  quasi  sempre  ottenere  le  confessioni  da  loro  desiderate»  (p.  1 13). 

Vedi  r interrogatorio  di  Pierre  Griot  dell'I  1  ottobre  1487,  A.D.I.,  38,  E  4350,  ff.  105"': 
«...  dicti  barbe  dicunt  quod  si  ingravidant  aliquem  mulierem,  ille  qui  nascitur,  nascitur  barba  val- 
densium  sine  aliqua  consacratione  majorum  suorum»;  cit.  da  Paravy,  De  la  chrétienté  romaine. 


LE  ACX'USE  DI  IMMORALITÀ  CONTRO  I  VALDESI  ALPINI  NEL  '400:  VERITÀ  O  MENZOGNA? 


43 


Se  si  ricorda  con  quale  cura  venivano  scelti  i  candidati  al  ministero  e  come 
era  lungo  il  loro  tirocinio  e  quante  le  prove  cui  erano  sottoposti,  questa  frase 
risulta  del  tutto  inverosimile. 

Un'altra  testimonianza  importante  è  quella  di  una  donna,  Agnès  Saulce, 
inquisita  da  Antoine  Fabri  a  Valence  nel  1494.  Per  compiacere  l'inquisitore  la 
donna  dichiara  che  la  pietà  dei  barba  era  solo  apparente  e  li  accusa  d'essere 
ghiotti  di  buon  vino  e  di  carne  di  cappone,  ma  non  accenna  neppure 
lontanamente  alla  loro  lussuria: 

Quando  vengono  bisogna  dar  loro  il  miglior  vino  della  cantina  e  che 
abbiano  ugualmente  i  migliori  capponi,  che  dormano  nel  miglior  letto  di 
tutta  la  casa  e  noi  dobbiamo  lavare  le  loro  camicie'^''. 

Marina  Benedetti  cita  una  fonte  importante: 

Nell'aprile  1488  i  membri  della  famiglia  Berardi  di  Argentière  nel 
Delfinato  si  presentano  davanti  al  giudice.  Li  aveva  preceduti  una  ''publico 
fama  et  vox"  insinuanti  che  presso  di  loro  si  sarebbero  tenute  ''sinagoga  et 
congregaciones'".  La  delazione  proveniva  da  un  ragazzo  di  quindici  anni:  il 
quale  tuttavia  dichiarò  di  non  aver  mai  partecipato  ad  una  sinagoga, 
aggiungendo  però  che  "bene  audivit  quod  tenentiir  in  domo  Berardi  ibidem 
sinagoga  et  congregaciones'\  I  membri  della  famiglia  riconoscono  che 
alcuni  barba  fossero  domestici,  ossia  frequentassero  la  loro  casa,  ma  non 
ammettono  di  aver  partecipato  alla  sinagoga.  I  giudici  insistono  affinché  i 
Berardi  riconoscano  che  le  loro  congregaciones  nient'altro  fossero  che 
sinagoga,  ma  non  ottengono  il  risultato  sperato.  Una  donna  di  nome 
Caterina,  interrogata  riguardo  a  ciò  che  facessero  i  barba  quando  si 
trovavano  in  una  casa  -  se  facessero  i  sennones  o  altro,  e  se  lei  fosse 
presente  agli  incontri  -,  dice  di  aver  ascoltato  i  sermones  dei  predicatori 
itineranti  nella  propria  casa.  A  quel  punto  il  giudice  chiede  se  "in  fine 
sermonis  dicebant  ipsi  barbe  'quis  habet  habeat  et  quis  tenet  teneat  '  et  si 
facilini  carnalem  copidam'":  Caterina  risponde  in  modo  negativo.  Sermo  - 
ammonimento  apocalittico  -  copula  carnale:  i  primi  due  momenti  non 
possono  non  completarsi  nel  terzo,  ossia  nell'immagine  realizzata  della 
sinagoga,  in  una  trascrizione  negativamente  attiva  di  un  messaggio  di 
salvezza. 


cit.,  vol.  II,  p.  1074,  nota  81;  Cameron,  The  Reformation  of  the  Heretics,  cit.,  p.  109;  Marx, 
L  'Inquisition,  cit.,  p.  26.  Vedi  il  commento  di  AUDISIO,  Le  vaudois  du  Luberon,  cit.,  P.  264,  NOTA 
54,  riportato  alle  pp.  19-20. 

"^^  Vedi  Arnaud,  Histoire  des  persécutions,  cit.,  p.  3 1 . 
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L'incontro  di  uomini  e  donne  per  ascoltare  le  parole  che  i  barba 
verosimilmente  traevano  dai  loro  piccoli  testi  viene  trasformato  dagli 
inquisitori  in  sinagoga.  Motivi  e  parole  escatologici  diventano  realtà 
attraverso  un  noto  procedimento  di  distorsione  semantica,  di  falsificazione 
interpretativa.  I  meccanismi  sono  drammaticamente  evidenti  quando,  al 
termine  di  un  interrogatorio,  l'imputato  deve  ammettere  non  solo  la  propria 
ereticità,  ma  anche  il  proprio  disordine  morale:  il  riconoscimento  colpevole 
di  licenziose  perversioni  e  di  violazioni  di  tabù  sessuali  -  coinvolgenti  i 
propri  cari  o  gli  amici  intimi  -  concorre  alla  contrapposta  ricomposizione  di 
un  ordine  di  ortodossia  giuridico-dogmatico  e  etico-sociale.  La  condanna 
giuridica  è  accompagnata  e  completata  da  quella  morale.  Le  parole  degli 
inquisitori  mostrando  il  comportamento  degli  eretici  costruiscono 
\m  immagine  tratteggiata  con  le  parole  degli  inquisiti^'. 

Nello  stesso  saggio  M.  Benedetti  illustra  chiaramente  «il  meccanismo 
tramite  il  quale  il  frate-giudice  sceglie  espressioni  provenienti  dal  patrimonio 
omiletico  dei  predicatori  itineranti  per  colpire  le  fondamenta  del  legame 
strutturante  l'universo  valdese,  ossia  il  matrimonio,  veicolo  e  immagine  non  più 
di  alta  condotta  etico-morale  (come  indicherebbero  i  sermoni  sul  matrimonio  e 
la  letteratura  didattico-religiosa,  in  generale),  bensì  di  perversione  che  crea 
dissoluzione  sociale».  [...]  «un  meccanismo  che  lo  obbliga  [l'inquisito]  a 
riconoscersi  violatore  dell'ordinamento  e  moralmente  deviato»"*". 

L'autrice  parla  chiaramente  di  una  «falsificazione  costruita  dagli 
inquisitori  e  applicata  agli  eretici»'^"\ 

Qualcosa  del  genere  si  verifica  anche  nel  processo  contro  il  valdese 
Giovanni  Sensi  di  Iglesias  (Sardegna)  a  Susa  nel  1403,  che,  essendo  relapso, 
sarà  consegnato  al  braccio  secolare  per  la  morte  sul  rogo*^"*. 

Dopo  essere  stato  più  volte  sottoposto  a  tortura  il  Sensi  ammette  di  aver 
partecipato  a  un'assemblea  nella  città  di  Salamanca  in  Spagna  di  circa  150 
persone  tra  uomini  e  donne  e  aggiunge:  «E  in  quel  luogo  a  lume  spento  dissero: 
"quis  habet  teneat"»  (p.  34),  senza  aggiungere  altro. 

"  Benedetti,  Sulla  predicazione,  cit.,  pp.  230-23 1 .  Il  brano  citato  è  tratto  da  A.D.I..  38,  B 
4351,  ff.  284'' e  126^ 
Ivi,  p.  233. 
Ibid. 

Vedi  L.  Canalia,  //  processo  contro  il  valdese  Giovanni  Sensi  di  Sardegna,  in  «Bolletti- 
no della  Società  di  Studi  Valdesi»,  199,  2006,  pp.  4-50,  con  le  correzioni  del  Ms.  indicate  da  L. 
Patria,  «Sicul  canis  reddiens  ad  vomitum».  Lo  spaesamento  dei  valdesi  nel  Balivato  Sabaudo 
della  diocesi  di  Torino  fra  Tre  e  Quattrocento,  in  Valdesi  medievali,  a  cura  di  M.  Benedetti,  Tori- 
no, Claudiana,  2009,  pp.  127-152.  Sulla  demonizzazione  degli  eretici  vedi  G.  G.  Merlo,  Contro 
gli  eretici,  Bologna,  Il  Mulino,  1996,  pp.  51-75. 
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Giudica  poi  negativamente  il  matrimonio  perché  -  secondo  lui  - 
«qualunque  donna,  portando  l'anello  al  dito,  è  obbligata,  per  il  dovere  contratto, 
ad  accorrere  in  aiuto  a  qualunque  uomo  bramoso  che  richieda  alla  stessa  donna 
Tunione  carnale»  (p.  35).  Secondo  lui,  tra  i  valdesi  «si  insegna  che  ogni  donna 
deve  soddisfare  con  la  copula  carnale  chiunque  gliene  faccia  richiesta  e  ne  senta 
il  desiderio»  (pp.  35-36). 

In  seguito  alle  ripetute  torture  Giovanni  Sensi  sembra  ormai  disposto  a 
confermare  tutto  ciò  che  gli  inquisitori  vogliono  ascoltare  da  lui.  Si  diffonde 
perciò  sulla  demonologia  valdese  («i  valdesi  hanno  uno  speciale  demone  per 
proprio  Signore  chiamato  principe  Agarici...»,  p.  36).  I  valdesi  spagnoli  hanno 
un  loro  dio  chiamato  -  guarda  caso!  -  Maometto  (p.  37)  e  hanno  la  seguente 
consuetudine: 

quando  qualcuno  dei  valdesi  ha  ingravidato  la  propria  madre  o  sorella 
nella  sinagoga,  il  figlio  che  nasce  viene  affidato  al  vescovo  dei  valdesi,  che 
presso  di  loro  ha  nome  Taffia,  il  quale  cuoce  quella  creatura  in  un  recipiente 
e  dalla  sostanza  grassa  unita  a  degli  olii  ricava  un  unguento  che  viene 
conservato  in  un  barilotto  e  con  tale  materia  si  ungono  i  bastoni  con  cui 
cavalcano  i  valdesi  [...]  (p.  42). 

I  valdesi  sono  dunque  degli  stregoni,  come  volevasi  dimostrare.  E 
Bernardino  da  Siena  trarrà  alimento  da  queste  fantasie  per  le  sue  prediche! 

Infatti,  nel  1427  l'illustre  predicatore  senese,  in  una  predica  tenuta  nella 
Piazza  del  Campo  della  sua  città,  accennò  alla  pratica  delle  riunioni  notturne 
immorali  in  Piemonte,  «in  questo  maladetto  ordine»:  «...  e  hanno  uno  lume,  e 
quando  lo'  pare  tempo  di  spegnerlo,  lo  spengono,  e  poi  a  chi  s'abate  s'abatta, 
sia  chi  vuole...  ou,  ou,  ou!  Odi  maladizione  che  l'è  intrata  adosso!». 

E  poi  proseguiva  raccontando  che  sono  chiamati  «quelli  del  barilotto» 
perché  sono  soliti  uccidere  un  bambino,  ne  fanno  polvere,  lo  mettono  in  un 
barilotto  e  poi  danno  da  bere  il  contenuto  ad  ognuno,  perché  dicono  che  così 
«non  possono  manifestare  ninna  cosa  che  elli  faccino»^^ 

E  fin  troppo  evidente  l'intenzione  di  impressionare  l'uditorio  e  d'inserire 
le  accuse  del  famoso  predicatore  in  un  contesto  fabulistico:  dicerie  popolari 
raccolte  e  accreditate  per  gettare  discredito  sul  movimento  ereticale. 

Secondo  Grado  G.  Merlo,  in  quegli  anni: 


Bernardino  da  Siena,  Prediche  volgari  sui  Campo  di  Siena,  1427,  a  cura  di  C.  Delcor- 
no,  Milano,  1989,  II,  pp.  793  sgg. 
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si  assiste  a  una  specie  di  progressivo  scivolamento  verso  il  territorio 
dell'irrazionale  e  delTemotivo  con  la  metamorfosi  di  quello  che  era  e 
rimaneva  un  dissenso  evangelico-religioso  [...],  si  trasmette  l'idea  mitica 
dell'esistenza  di  una  realtà  turpe  e  spaventosa  collocata  in  una  regione 
lontana  (ma  non  troppo),  infestata  da  male  genti  senza  timore  né  di  Dio,  né 
degli  uomini'^''. 

E  molto  importante  notare  che  le  accuse  di  immoralità  dei  valdesi  sono 
smentite  da  varie  testimonianze  contrarie  di  autori  cattolici  e  di  inquisitori: 

a)  Eberardo  di  Béthune,  nel  suo  Antiheresìs  Liber  (1210-12  ca.),  pur 
essendo  ostilissimo  agli  «xabatati»  (valdesi),  deve  ammettere  che  essi  «si 
gloriano  della  loro  castità»  («Si  autem  in  castitate  gloriamini...»)''^. 

b)  Scrive  l'inquisitore  austriaco  Anonimo  di  Passau  (1270  ca.): 

Mentre  tutte  le  altre  [sette]  suscitano  orrore  in  coloro  che  odono 
l'immensità  delle  loro  bestemmie  contro  Dio,  questa  dei  Lionisti  (valdesi) 
dimostra  una  grande  pietà  perché  essi  vivono  rettamente  al  cospetto  degli 
uomini,  hanno  in  tutto  una  fede  giusta  su  Dio  e  credono  a  tutti  gli  articoli 
del  Credo  («coram  hominibus  iuste  vivant  et  bene  omnia  de  Deo  credant  et 
omnes  articules  qui  in  symbolo  continentur» )'***. 

Così  scrive  ancora: 

Questi  eretici  si  fanno  conoscere  per  i  loro  costumi  e  per  i  loro  discorsi; 
infatti  nei  costumi  sono  ben  ordinati  e  modesti  [...].  Sono  anche  casti, 
soprattutto  i  Lionisti  («Sunt  enim  in  moribus  compositi  et  modesti  [...]. 
Casti  eciam  sunt  maxime  Leoniste»)'^'^. 

E  il  "missionario"  valdese,  di  cui  lo  stesso  inquisitore  racconta  le  imprese, 
afferma: 


G.  G.  Merlo,  Identità  valdesi  nella  storia  e  nella  storiografia,  Torino,  Claudiana,  1991, 
pp.  127-129. 

Vedi  G.  Gomt.T,  Enchiridion  Fontitim  Valdensium,  voi.  1,  Torre  Pellice,  1958,  p.  150. 
Vedi  Enchiridion,  cit.,  vol.  II.  pp.  115-116. 
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Loro  [i  cattolici]  sono  incontinenti,  mentre  ciascuno  di  noi  ha  la  propria 
moglie  e  vive  con  lei  castamente  («ipsi  sunt  incontinentes,  sed  unusquisque 
nostrum  suam  uxorem  habet  et  cum  ea  caste  vivit»)"^°. 

c)  Lo  Pseudo-Davide  d'Augusta  (primi  del  XIV  secolo)  riconosce 
apertamente  la  falsità  delle  accuse  di  immoralità  imputate  ai  valdesi  e  così 
scrive: 

Si  riuniscono  soprattutto  la  notte,  quando  gli  altri  dormono,  per 
celebrare  i  loro  misteri  di  iniquità.  Ma  che  in  quei  casi,  come  si  dice,  essi 
bacino  i  gatti  o  le  rane  e  vedano  il  diavolo,  o  che,  spenti  i  lumi,  si 
abbandonino  alla  fornicazione,  non  credo  che  ciò  riguardi  questa  setta,  né 
su  questo  ho  saputo  qualcosa  di  vero  da  parte  di  persone  di  cui  ho  piena 
fiducia  («vel  extinctis  lucemis  pariter  fomicentur,  non  puto  istius  esse  secte, 
nec  aliquod  horum  veraciter  intellexi  ab  illis,  quibus  fidem  adhiberem»)"". 

d)  Bernard  Gui,  nella  sua  famosa  Practìca  inquìsìtionis  (1320  ca.),  forse 
tenendo  conto  dello  Pseudo-Davide,  scrive:  «Dopo  la  predica...,  in  qualche 
caso,  fanno  spegnere  il  lume,  se  c'è,  per  non  essere  visti,  secondo  quanto 
dicono,  e  sorpresi  da  estranei  non  simpatizzanti»'"^. 

Tuttavia,  in  altra  parte  del  suo  libro,  sembra  farsi  influenzare  dalle 
insinuazioni  inquisitoriali  e,  pur  lasciando  ad  altri  la  responsabilità  di  quelle 
affermazioni,  scrive: 

Bisogna  anche  sapere  che  la  suddetta  setta  ha  ideato  e  professato  molti 
altri  errori  in  passato;  si  dice  che  ancora  oggi,  in  alcuni  luoghi,  li  conservi  in 
segreto,  come  [...]  gli  accoppiamenti  abominevoli  consumati  nelle  tenebre 
con  il  primo  o  la  prima  che  capita,  [...]  e  alcuni  altri  fatti  descritti  in  modo 
più  particolareggiato  in  alcuni  testi  {summulis)  scritti  su  questo 
argomento 

E  evidente  che  Bernard  Gui,  nella  sua  lunga  carriera  di  inquisitore,  non  ha 
mai  incontrato  una  testimonianza  del  genere,  ma  si  limita  a  riportare  l'opinione 
di  altri  («si  dice...»),  da  cui  tuttavia  sembra  prendere  le  distanze. 


IVI,  ^J.  1  IO. 
"  Ivi,  p.  160. 

Vedi  Bernard  Gui,  Manuale  dell'inquisitore,  a  cura  di  F.  Cardini,  Milano,  1998,  p.  53. 
Ivi,  p.  45.  Il  corsivo  del  testo  italiano  è  mio. 


48 


CARLO  PATINI 


e)  Interessante  anche  la  testimonianza  del  predicatore  francescano 
Servasanto  da  Faenza  (primi  del  '300),  che  dice  in  un  suo  sermone: 

Vi  furono  molti  uomini  santissimi  che  divennero  eretici  per  mancanza  di 
conoscenza.  Per  esempio  i  Poveri  di  Lione,  che  in  un  primo  tempo  furono 
buoni  e  amati  dalla  Chiesa;  ma  quando,  per  la  loro  semplicità,  cominciarono 
a  predicare  delle  eresie,  rifiutarono  di  correggersi  e  si  rafforzarono  in 

esse'°^ 

f)  Nel  1392  l'inquisitore  della  Germania  del  Nord  Peter  Zwicker  interrogò 
un  valdese,  Herman  Gossaw,  per  sapere  se  c'era  qualcosa  di  vero  nelle  accuse  di 
immoralità  notturna.  Il  valdese  rispose  risolutamente  dicendo  che  l'inquisitore 
sapeva  benissimo  che  non  c'era  nulla  di  vero  in  quelle  accuse  e  aggiunse:  «Essi 
[i  Fratres]  sono  nauseati  da  quelle  cose  vili  e  abominevoli  e  per  quanto  grandi 
siano  le  menzogne  degli  uomini  su  quell' argomento» 

Del  resto  lo  stesso  Zwicker  deve  riconoscere  che  molti  cattolici  sono 
attratti  dai  «magistri»  valdesi  perché  «ogni  giorno  li  vedono  dotati  di  santità 
esteri  ore» 

g)  Perfino  il  cardinale  Cesare  Baronio,  nei  suoi  Annales  ecclesiastici 
(1588-1607)  (opera  scritta  con  intenti  confessionali  e  apologetici),  afferma:  «Si 
dice  che  i  valdesi  abbiano  evitato  ogni  frequentazione  [illecita]  delle  donne» 
(«Valdenses  tactum  omnem  mulierum  refugisse  dicuntur»)'"  . 

h)  E  il  cattolico  Jacques- Auguste  de  Thou  (1553-1617),  nella  Historiarum 
sui  temporis  (1609),  scrive: 


'""^  In  Bonaventura  da  Bagnoregio,  Opera  omnia,  a  cura  di  A.  C.  Peltier,  15  voli..  Pari- 
gi, 1864-1871,  voi.  14,  pp.  87-88.  1  sermoni  di  Servasanto  sono  stati  a  lungo  attribuiti  erronea- 
mente a  Bonaventura.  Cit.  da  P.  BiLLER,  Why  no  Food?  Waldensian  Followers  in  Bernard  Gui  's 
Practica  inquisilionis  and  culpe,  in  Texts  and  the  repression  of  Medieval  Heresy,  York  Medieval 
Press,  2003,  p.  143. 

'"^  «Nauseam  habeant  de  tam  vilibus  et  abhominabilibus  rebus,  quantumcumque  domines 
de  huiusmodi  menciantur»  (Quellen  zur  Ketzergeschichle  Brandenhurgs  und  Potnmern,  ed.  D. 
Kurze,  Berlin-New  York,  1975,  p.  88.  Cit.  da  P.  Biller,  Waldensians  in  German-speaking  areas 
in  the  later  Fourteenth  Centuty:  The  view  of  an  Inquisitor,  in  The  Waldenses:  Benveen  an  Order 
and  a  Church  (1170-1550),  Aldershot,  Ashgate,  2002,  p.  279,  nota  41). 

P.  Zwicker,  Cum  dormirent  homines,  ed.  Gretser,  1613,  pp.  280  e  278F,  cit.  da  Biller, 
The  Waldenses,  cit.,  pp.  279,  nota  41  e  283,  nota  70. 

'°'  C.  ^\Komus,  Annales  ecclesiastici,  Roma,  1588-1607,  vol.  12,  n.  1270,  n.  10;  cit.  da  J. 
LÉGER,  Histoire,  cit.,  p.  183. 
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[i  valdesi]  hanno  particolare  cura  dell'onore  e  della  castità»  {praecipue 
castìlatis  cura  et  honos  inter  valdenses)  al  punto  che  i  loro  vicini  [cattolici], 
che  erano  altrimenti  a  loro  ostilissimi  quanto  alla  religione,  al  fine  di 
assicurare  la  pudicizia  delle  loro  figlie  e  metterle  al  riparo  dalla  violenza 
della  guerra,  le  affidarono  alla  cura  e  alla  buona  fede  dei  valdesi'"**. 

/)  Infine  l'arcivescovo  di  Torino  Claude  de  Seyssel,  al  termine  di  una  sua 
visita  pastorale  con  lunghe  discussioni  nelle  Valli  valdesi,  che  facevano  parte 
della  sua  diocesi,  scrive  nel  1517: 

Per  il  resto  essi  [i  valdesi]  conducono  con  fermezza  una  vita  più  pura 
rispetto  a  quella  degli  altri  cristiani  («In  reliquis  ferme  puriorem  coeteri 
christiani  vitam  agunt»)'°^. 

Si  potrebbe  continuare...  Queste  testimonianze  di  avversari  sono  troppo 
numerose  per  poter  essere  accantonate  come  fa  Audisio. 

Un'ultima  considerazione,  che  mi  pare  decisiva. 

I  barba  erano  venerati,  stimati,  attesi  per  lunghi  mesi  e  fedelmente  ubbiditi 
per  la  loro  severa  moralità  e  castità  che  li  differenziava  dal  clero  cattolico,  più 
lassista;  erano  considerati  dei  "santi"  e  si  riteneva  che,  solo  per  questo,  avessero 
quel  potere  di  assolvere  che  non  avevano  i  preti.  11  principio  generale,  più  volte 
ripetuto  nelle  testimonianze  davanti  all'inquisitore,  era:  «Quanto  uno  ha  di 
santità,  altrettanto  ha  di  potere»  («quantum  quis  habet  de  sanctitate,  tantum 
habet  de  potestate»)"". 

E  il  già  ricordato  Monet  Régis  di  Beauregard  cosi  ricorda  la  sua  prima 
confessione  al  barba: 


Cfr.  Jacques  Auguste  de  Thou,  Historiarum  sui  temporis,  1609,  III,  p.  27;  cit.  da  Lé- 
ger, Histoire,  cit.,  p.  183. 

Claude  de  Seyssel,  Adversus  errores,  cit.,  Parigi,  1520,  f.  9.  Audisio  svuota  di  signifi- 
cato questa  testimonianza  affermando:  «Possiamo  tuttavia  immaginare  quanto  il  vescovo  abbia 
realmente  imparato  sulla  vita  dei  valdesi  durante  i  pochi  giorni  che  trascorse  alle  loro  Valli» 
{Preachers  in  the  Night,  cit.,  p.  170).  Non  è  forse  lo  stesso  Audisio  che  dichiara  nello  stesso  libro: 
«Non  posso  che  disapprovare  il  metodo  storico  che  consiste  nell'ignorare  parzialmente  o  total- 
mente una  documentazione  la  cui  autenticità  è  stabilita  ma  che  sconcerta  per  una  ragione  o  per 
un'altra»  (p.  169)?  Non  era  forse  il  caso  di  tenere  in  maggior  conto  (o  di  non  ignorare  del  tutto) 
questa  ampia  documentazione  contraria  alla  sua  tesi? 

"°  Vedi  il  processo  del  valdese  Pierre  Valoy  di  Saint  André  (Embrun),  inquisito  da  Fran- 
çois Plouvier  nel  marzo  del  1489,  in  Marx,  L  'Inquisition,  cit..  Pièces  justificatives  n.  19,  p.  250. 
Secondo  Audisio  {Preachers  in  the  Night,  cit.,  p.  193)  una  forma  analoga  del  detto  è:  «Quantum 
quis  habet  bonitatem  tantum  habet  et  auctoritatis». 
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L'uomo  buono  che  aveva  predicato  si  chiuse  in  una  camera  e  gh  disse  di 
avvicinarsi  a  lui  per  confessarsi,  perché  era  un  uomo  santo  e  giusto  che 
possedeva  un  grande  potere"  ' . 

Per  questo  il  capitolo  annuale  dell'Ordine  dei  valdesi  alpini  vegliava  molto 
attentamente  sulla  moralità  della  vita  dei  barba.  Giorgio  Morel,  scrivendo  al 
Riformatore  Ecolampadio  nel  1530,  deve  ammettere  a  malincuore  che:  «per 
confessare  il  vero  non  sempre  noi  [barba]  viviamo  castamente»"". 

Ma,  in  questo  caso. 

Quando  uno  [dei  barba]  cade  in  un  peccato  sessuale,  viene  espulso  dalla 
nostra  associazione  e  gli  è  vietato  il  ministero  della  predicazione  e  gli 
imponiamo  di  mangiare  il  suo  pane  con  il  sudore  del  volto  [Gen.  3,19]"^. 

Nella  loro  predicazione,  per  quanto  possiamo  conoscerla,  i  barba 
tuonavano  spesso  contro  la  lussuria  e  la  fornicazione,  che,  per  loro,  era  degna 
dei  maiali  e  non  di  un  uomo.  Nel  Vergier  de  ciinsoUacion  il  traduttore  valdese 
cita  con  approvazione  una  frase  di  Aristotele: 

Non  voler  inclinare  i  tuoi  desideri  al  congiungimento  con  le  donne, 
perché  quel  congiungimento  è  una  proprietà  dei  porci.  Pertanto:  quale 
gloria  ti  verrà  se  tu  prendi  i  vizi  delle  bestie,  o  compi  l'atto  delle  bestie 
immonde?"'*. 

E  un  sermone  valdese  su  Isaia  55,7  dichiara:  «Oggi  molti  uomini  sono 
simili  ai  maiali  [...],  ai  quali  nessuna  cosa  piace  tanto  come  [...]  lussuriare 
continuamente»  "  \ 

E  allora:  con  quale  autorità  il  barba  avrebbe  potuto  predicare  così  se 
anch'egli,  davanti  ai  suoi  fedeli,  si  fosse  comportato  come  un  maiale?  Chi  mai 
lo  avrebbe  seguito  e  atteso  per  lunghi  mesi  se  avesse  perduto  agli  occhi  dei 
«credenfes»  quell'alone  di  santità  e  di  castità  che  lo  faceva  ritenere  dotato  di 
maggior  potere  rispetto  al  clero  cattolico?  E  evidente  che  la  sua  carriera,  come 
barba,  sarebbe  finita  immediatamente. 

Jean  Marx  scrive: 


'  '  '  Vedi  Arnaud,  Histoire  des  persécutions,  cit.,  p.  30. 
"^  Vedi  ViNAY,  Le  confessioni,  cit.,  p.  39. 
"Mvi,p.  41. 

'    Vedi  //  Vergier  de  cunsollacion,  cit..  p.  1 56. 

"  ^  Vedi  Sermon  Ysaya,  in  Vertuz  e  altri  scritti,  cit.,  p.  69. 
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Il  barba  era  ricevuto  come  un  santo,  depositario  della  tradizione  degli 
apostoli:  ciò  che  detenninava  la  sua  autorità  non  era  tanto  l'ordinazione  da 
parte  di  un  superiore  quanto  la  santità  della  sua  vita'"'. 


E  Pierrette  Paravy  scrive: 


Gli  interrogatori  condotti  nelle  Valli  all'epoca  della  Crociata  sulle 
"sinagoghe"  valdesi  [...]  di  solito  non  avevano  ottenuto  altro  che  dei 
dinieghi  stupiti,  come  quelli  della  moglie  di  Paolo  Berardi,  la  quale  dichiarò 
che,  in  ogni  caso,  suo  marito  non  le  avrebbe  di  certo  mai  permesso  di 
partecipare  a  quel  genere  di  assemblee,  e  fu  soltanto  negli  interrogatori  più 
minuziosi,  in  cui  si  possono  supporre  facilmente  i  metodi  [violenti],  che  si 
potè  ottenere  dai  principali  responsabili  le  dichiarazioni  che  ci  si  attendeva 
sulle  unioni  incestuose  che  si  immaginava  ne  costituissero  la  pratica  più 
corrente 


In  conclusione,  credo  quindi  che  si  possa  anzi  si  debba  accettare  il  giudizio 
finale  di  un  acuto  studioso,  Jean  Marx: 

Concludiamo  dunque  che  nessuna  testimonianza  assolutamente  degna  di 
fede  attesti  l'esistenza  di  "sinagoghe"  in  cui  i  valdesi  si  sarebbero 
abbandonati  all'immoralità"^. 


CARLO  PAPINI 


Marx,  L  'Inquisition,  cit.,  p.  16. 

Paravy,  De  la  chrétienté  romaine,  cit.,  vol.  II,  p.  1074.  La  testimonianza  della  moglie 
di  Paolo  Berardi  si  trova  in  A.D.I.,  B  4351,  f.  304'. 
'    Marx,  L  'Inquisition,  cit.,  p.  27. 


Una  terra  «netta  e  preservata». 
Ricerche  su  Inquisizione  e  dissenso  a  Reggio  Emilia 

nel  Cinquecento 


1.  Il  28  agosto  1571  l'inquisitore  di  Reggio  inviava  al  cardinale  Gabriele 
Paleotti  una  richiesta  che  inaugurava  una  vera  e  propria  caccia  all'uomo': 

Un  certo  don  Alessandro  dalle  montagne  sopra  la  Poretta  è  fugito  pochi 
giorni  sono  da  Nuvollara  et  tra  le  altre  sue  tristitie  commesse  in  detto  luoco 
son  venuto  ancora  in  cognitione  ch'egli  ha  posto  la  lingua  nelle  cose  della 
fede,  havendo  tentato  di  persuadere  a  una  persona  di  detto  luoco  certi 
articoli  contra  la  fede  [...]  Et  perché  son  acertato  che  lui  si  trova  costi  nella 

'  La  lettera,  non  firmata  e  stesa  probabilmente  dal  vicario  inquisitoriale  o  da  qualche 
incaricato  del  Tribunale,  è  conservata  tra  le  carte  del  Sant'Uffizio  confluite  presso  l'Archivio 
Diocesano  di  Reggio  Emilia  (ADRE).  Attualmente  esse  sono  raccolte  nella  serie  dei  Processi 
Criminali,  bb.  94-95  (gli  estremi  cronologici  indicati  dal  riordino  tardo-ottocentesco  sono 
rispettivamente  1500-1649  e  1650-1786).  Oltre  a  tali  buste  al  momento  sono  stati  reperiti  nei 
fondi  vescovili  due  volumi  rilegati  contenenti  i  carteggi  tra  la  congregazione  del  Sant'Uffizio  e 
gli  inquisitori  reggiani.  Il  primo  tomo  copre  il  periodo  1598-161  1  («Litterarum  trasmissarum  a 
supremo  tribunali  a  1598  usque  ad  1611»),  il  secondo  gli  anni  dal  1612  al  1622  («Litterarum 
trasmissarum  a  supremo  tribunali  a  1612  ad  1622»).  Vi  sono  ancora  un  volume  intitolato 
«Denunciae  et  informationes  in  causis  Sancti  Officii  inquisitionis  episcopalis»,  in  cui  sono 
accorpati  diversi  fascicoli  processuali  della  prima  metà  del  Seicento,  e  tre  «prattiche» 
manoscritte.  La  prima,  intitolata  «Prattica  per  procedere  nelle  cause  del  Sant'Officio»,  è  databile 
ai  primi  anni  del  XVll  secolo;  la  seconda,  settecentesca,  reca  in  frontespizio  il  titolo  di  «Praxis 
criminalis  S.O.  seu  brevis  delucidatio  criminalis  prç  oculis  habenda  a  quçsitore  violatç  fidei  in 
sumendis  denunciationibus,  examinandis  testibus,  reis  constituendis  et  expediendis»  (in  calce  alla 
stessa  si  trova  una  «Lettera  circolare  della  S.  Congregazione  del  S.  Offizio  a  tutti  gl'inquisitori 
d'Italia»,  a  stampa,  emessa  il  29  gennaio  1752,  contenente  un'«Istruzzione  da  osservarsi  ne' 
processi  di  sollecitazione»);  sulla  coperta  della  terza,  infine,  si  legge:  «1741.  Praxis  criminalis 
tribunalis  Sanctissimç  Inquisitionis».  All'interno  una  nota  manoscritta  appunta:  «Ad  usum  fratris 
Caroli  Hyacinthi  Belliardi  Casalensis  O.P.  vicarii  generalis  Sancti  Uffitii  Mutinç  sub  die  22 
februarii  a  Suprema  Congregatione.  1741".  Mi  limito  qui  a  segnalarne  l'esistenza,  dovendo 
rinviare  un  loro  studio  più  analitico.  Per  un  panorama  generale  dei  fondi  archivistici  conservati 
presso  la  Curia  di  Reggio  Emilia  e  relativo  inventario  si  veda  M.  Spaggiari,  L  'Archivio 
Vescovile  di  Reggio  Emilia  (sec.  IX-XX).  Ricognizione  generale  e  inventario  topografico,  tesi  di 
laurea,  a.a.  2003-2004,  Università  degli  studi  di  Parma,  Facoltà  di  Lettere  e  Filosofia,  relatore:  M. 
Parente. 
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sua  città  mi  è  parso  essere  debito  mio  ricercare  il  favore  et  brazo  di  V.S. 
Illustrissima  che  egli  sia  dettenuto  nelle  sue  carceri  sin  tanto  che  si  pigliarà 
qualche  risolutione  sopra  i  fatti  soi  secondo  che  comandaranno  gli 
illustrissimi  signori  della  Santa  Inquisitione  di  Roma. 

Quel  prete  bolognese,  approdato  a  Novellara,  era  venuto  a  spargere  il  seme 
della  zizzania  nel  bel  mezzo  della  giurisdizione  reggiana.  Mettendo  sotto  il 
torchio  degli  interrogatori  la  persona  sedotta  da  Alessandro  da  Porretta  se  ne  era 
cavato  molto  più  di  quanto  si  sperava:  il  prete  -  aveva  confessato  l'anonimo  - 
era  riparato  a  Bologna  dove,  forse  consapevole  della  fitta  rete  di  comunicazioni 
che  avrebbe  consentito  ai  giudici  di  trovarlo,  aveva  preferito  porsi  all'ombra 
della  potente  famiglia  Poggi".  Quel  sacerdote  di  simpatie  sospette  era  stato 
denunciato,  apprendiamo  da  altra  fonte,  da  Antonia  Brighenti  di  Novellara  che, 
dopo  essere  stata  inquisita  e  condannata,  aveva  abiurato  al  prezzo  di  qualche 
penitenza  «ut  leviter  suspecta»\ 

11  caso  di  Alessandro  da  Porretta  non  era  che  uno  dei  molti  processi 
promossi  dall'Inquisizione  reggiana  tra  la  fine  degli  anni  Sessanta  e  l'inizio  del 
decennio  seguente.  Sotto  il  saldo  controllo  di  fra'  Paolo  Costabili,  inquisitore 
generale  degli  Stati  Estensi,  si  stava  scatenando  anche  a  Reggio  quella  resa  dei 
conti  che  già  aveva  disperso  il  movimento  eterodosso  nella  vicina  Modena"*. 

Benché  dell'Inquisizione  reggiana  non  restino  che  frammenti  e  indizi 
indiretti,  è  possibile  procedere  a  una  ricostruzione  degli  esordi  e  dell'operato  del 
Tribunale  attraverso  fonti  sinora  solo  parzialmente  esplorate  .  In  particolare 
sono  tre  i  materiali  su  cui  è  parso  opportuno  soffennarsi  per  delineare  tempi  e 
modi  adottati  dal  Sant'Uffizio  reggiano.  Anzitutto  sono  gli  inventari  archivistici 
stesi  dai  vari  inquisitori  nei  passaggi  di  consegne  tra  un  giudice  e  l'altro  a 
rivelare  consistenza  e  scansione  cronologica  dell'azione  del  Tribunale;  in 
secondo  luogo,  molto  si  può  ricavare  dall'analisi  del  Catalogo  dei  rei  e  indiziati 
del  Sant'Uffizio  compilato  nella  prima  metà  del  Seicento  dagli  inquisitori 


"  «Quando  non  si  havesse  altra  luce  di  trovarsi  [don  Alessandro]  costì,  li  signori  Poggi  ne 
saprano  dare  nova,  in  casa  de  quali  si  è  ricoverato  dopo  la  sua  fuga  di  Nuvollara»,  proseguiva  la 
lettera  inviata  a  Paleotti. 

'  C'osi  si  ricava  dal  Catalogo  dei  rei  e  indiziati  del  Sant'Uffizio  di  Reggio  conservato  in 
Archivio  di  Stato  di  Modena  (ASMO),  Inquisizione,  284.7.  Su  questo  registro  torneremo 
analiticamente  più  oltre. 

■*  Cfr.  C.  Bianco,  La  comunità  di  "fratelli"  nel  movimento  ereticale  modenese  del  '500,  in 
«Rivista  storica  italiana»,  XCII.  1980,  pp.  621-679. 

'  Un'indagine  complessiva  sulla  vicenda  inquisitoriale  reggiana  è  attualmente  in 
preparazione  a  opera  di  Brunetto  Carboni.  Del  suo  lavoro,  ancora  in  fase  di  stesura,  non  ho  potuto 
tener  conto  per  gravi  impedimenti  incontrati  dall'autore. 
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emiliani,  raccogliendo  in  mbriche  alfabetiche  i  nomi  di  oltre  tremila  indagati  e 
sospetti.  E  infine  alle  carte  processuali  scampate  alla  dispersione  -  che  qui 
appena  toccheremo  -  che  ci  si  può  rivolgere  per  dare  maggiore  sostanza  a 
vicende  dai  contomi  altrimenti  sfuocati.  Da  questo  elenco  resta  esclusa  una 
documentazione  che  per  Reggio  si  mostra  forse  tra  le  più  abbondanti,  quella 
cioè  costituita  dai  carteggi  degli  inquisitori  con  la  congregazione  romana.  La 
sua  collocazione  entro  un  arco  cronologico  sei-settecentesco  (con  rare 
anticipazioni)  non  consente  di  gettare  luce  sui  primi  decenni  di  attività  del 
Sant'Uffizio  reggiano,  anche  se  molto  se  ne  può  trarre  circa  il  suo 
funzionamento  successivo''.  Partendo  dunque  da  queste  fonfi,  cercheremo  di 
delineare  un  profilo  statistico  dell'azione  inquisitoriale  cinquecentesca, 
focalizzandoci  in  particolare  sul  trentennio  compreso  tra  l'istituzione 
dell'Inquisizione  romana  (1542)  e  la  fine  dell'operato  estense  di  Paolo  Costabili 
(1572). 

2.  Nel  1601,  mentre  l'inquisitore  Pietro  Visconti  da  Tabià  cedeva  la  guida 
del  tribunale  ad  Angelo  Bucci,  frate  Girolamo  Cavalieri  predisponeva  un 
dettagliato  inventario  delle  carte  conservate  nell'archivio  reggiano^.  Al 


^  Sia  gli  inventari  sia  il  Catalogo  dei  rei  sono  oggi  conservati  tra  le  carte  dell'Inquisizione 
modenese  a  causa  delFaccorparnento  seguito  alla  soppressione  del  Sant'Uffizio  di  Reggio.  Sulla 
vicenda  cfr.  G.  Trenti,  /  processi  del  Tribunale  dell  'Inquisizione  di  Modena,  Modena,  Aedes 
Muratoriana,  2003,  in  part.  pp.  41-44  per  le  porzioni  settecentesche  dell'archivio  reggiano 
sopravvissute  alla  dispersione.  Dei  documenti  conservati  nei  fondi  vescovili  si  è  già  detto.  Il 
carteggio  degli  inquisitori  reggiani  -  oggetto  di  una  tesi  di  laurea,  da  cui  è  stato  tratto  il  contributo 
di  M.G.  Cavicchi,  Una  rete  sottile  e  insidiosa  per  catturare  gli  eretici,  in  «Reggio  Storia»,  XVI, 
1994,  pp.  2-14  -  è  invece  distribuito  tra  i  fondi  dell'Inquisizione  di  Modena  e  quelli  conservati 
presso  la  Curia  di  Reggio  Emilia. 

'  ASMO,  Inquisizione,  284,4.  Il  documento  reca  la  seguente  intitolazione:  «Inventarium 
omnium  processuum  Sancti  Officii  Inquisitionis  Regii  factum  secundum  ordinem  in  diversis 
filciis,  in  consignatione  eiusdem  Sancti  Officii  facta  die  16  februarii  prçscripti  anni  [1601] 
admodum  reverendo  patri  fratri  Angelo  Bucio  de  Viglue  sacrç  theologiç  lectori  et  generali 
inquisitori  prçdicti  Sancti  Officii  per  me  fratrem  Hieronymum  Caballarium  de  Regio  vicario 
generali  pro  admodum  reverendo  patre  magistro  Petro  Vicecomite  de  Tabia  iam  inquisitore  et 
baccalaureo  Bononiç».  L'inventario  qui  esaminato  è  da  mettere  in  relazione  e  confrontare  con 
quello  conservato  in  ASMO,  Inquisizione,  284,6.  Alcuni  cenni  ai  repertori  esaminati  in  questa 
indagine  sono  reperibili  in  A.  Biondi,  Introduzione  a  G.  Pico  della  Mirandola,  Libro  detto  Strega 
o  delle  illusioni  del  demonio,  ora  in:  ID.,  Umanisti,  eretici,  streghe.  Saggi  di  storia  moderna,  a 
cura  di  M.  Donattini,  Modena,  Archivio  Storico,  2008,  pp.  387-408,  in  part.  pp.  389-390,  n.  6.  Per 
gli  inquisitori  reggiani  su  citati  cfr.  Trenti,  /  processi  del  Tribunale,  cit.,  p.  315  e  A.  Ricci, 
Narrativa  dell'origine  e  stato  degl'inquisitori,  quali  dalla  fondatione  di  questa  Inquisitone  di 
Reggio  hanno  retto  questo  Santo  Tribunale  (Biblioteca  "A.  Panizzi"  di  Reggio  Emilia  (BPRE), 
ms.  regg.  F.I09).  Frate  Giovanni  Agostino  Ricci,  inquisitore  a  Reggio  nel  1709-1710,  stilò  la  lista 
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momento  della  consegna,  l'archivio  risultava  organizzato  in  12  filze,  l'ultima 
delle  quali  «incepta»^.  I  fascicoli  erano  suddivisi  in  scaglioni  cronologici 
all'incirca  decennali  e  dal  1597  in  filze  che  raccoglievano  i  procedimenti  di  un 
solo  anno^. 

Dal  1509  al  1600  si  contavano  333  fascicoli  (altro  è  il  numero  degli 
imputati  o  dei  coinvolti),  distribuiti  secondo  l'andamento  riportato  in  tabella'^. 


ot 

LO 


dei  giudici  reggiani  dopo  aver  riordinato  l'archivio:  «havendo  ritrovato  l'archivio  disperso  e 
confuso,  l'unì  e  l'ordinò  nei  luogo  dove  presentemente  si  ritrova»  (c.  non  num.). 

**  Seguono  aggiunte  di  altra  mano  per  gli  anni  successivi,  che  qui  si  tralasciano  per 
concentrare  l'indagine  sul  solo  avvicendamento  tra  gli  inquisitori  Visconti  e  Bucci. 

^  Questa  la  scansione  precisa:  filza  1  (1509-1525  [in  realtà  1527]),  filza  2  (1530  [in  realtà 
1533]- 1539),  filza  3  (1540-1549  [in  realtà  1548]),  filza  4  (  1 550-1559),  filza  5  (1560-1569),  filza  6 
(1570-1579),  filza  7  (1580-1589),  filza  8  (1590-1597),  filza  9  (1598),  filza  10  (1599),  filza  11 
(1600),  filza  12(1601). 

'°  Questi  i  dati  numerici  trasferiti  in  tabella.  Tra  parentesi  si  nota  il  numero  di  fascicoli 
aperti  in  un  determinato  anno  (ove  non  vi  è  indicazione  dell'anno,  s'intenda  l'assenza  di 
procedimenti  per  quel  periodo):  1509  (1),  1515  (1),  1522  (3),  1523  (15),  1525  (1),  1526  (1),  1527 

(1)  ,  1533  (1),  1535  (2),  1537  (1),  1539  (3),  1540  (1),  1543  (4),  1544(6).  1547  (1),  1548  (4),  1550 
(4),  1551  (2),  1552  (2),  1553  (1),  1558  (2),  1559  (2),  1560  (1),  1561  (7),  1562  (9),  1563  (1),  1564 

(2)  ,  1565  (3),  1566  (5),  1567  (1),  1568  (2),  1569  (16),  1570  (13),  1571  (10),  1572  (4),  1573  (8), 
1574  (4),  1576  (2),  1577  (4),  1578  (2),  1579  (9),  1580  (2),  1581  (5),  1582  (3),  1583  (3),  1585  (4). 
1586  (2),  1587  (3),  1588  (9),  1589  (3),  1590  (11),  1592  (12),  1593  (3),  1594  (4),  1595  (3),  1596 
(7),  1597  (4),  1598  (19),  1599  (34),  1600  (40).  Qualche  lieve  discrepanza,  che  tuttavia  non  incide 
sul  trend  qui  delineato,  si  ricava  dai  dati  numerici  desumibili  dall'inventario  dei  processi  reggiani 
conservato  in  ASMO,  Inquisizione,  284,6,  redatto  intomo  al  1603  (con  aggiornamenti  successivi). 
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Dalla  semplice  osservazione  del  grafico  si  coglie  un'attività  relativamente 
piatta  -  in  molti  anni  addirittura  nulla  -  fino  alla  metà  del  secolo  e 
progressivamente  più  vivace  dagli  anni  Sessanta  in  avanti.  Nel  lungo  periodo  si 
distinguono  tre  picchi  nell'operato  del  Sant'Uffizio:  il  primo  (1523)  riporta  al 
«pogrom  antistregonesco  della  Mirandola»  acceso  dall'ardore  di  Gianfi^ancesco 
Pico,  che  da  quella  esperienza  avrebbe  tratto  il  suo  Libro  detto  Strega. 
Appoggiando  gli  inquisitori  e  sollecitandone  l'azione,  il  signore  della 
Mirandola,  come  noto,  fu  parte  attiva  nei  roghi  accesi  contro  i  partecipanti  allo 
«scelerato  e  maladetto  Giuoco  detto  della  Donna,  dove  è  rinegato,  biastemato  e 
beffato  Idio»:  Gianfrancesco  -  scriveva  l'inquisitore  Leandro  Alberti 
volgarizzandone  l'opera  -  «li  fece  porre  sovra  di  una  grandissima  stipa  di  legna 
e  brusciarli  in  punitione  delle  loro  sceleragini  et  ancho  in  essempio  dell'altri»". 
A  eccezione  dei  roghi  mirandolesi  che,  di  fatto,  riguardano  solo  in  certa  misura 
l'azione  ordinaria  dell'Inquisizione  reggiana,  per  molto  tempo  difficilmente  si 
trova  un'attività  processuale  quantitativamente  significativa.  Escludendo  i  sei 
fascicoli  aperti  nel  1544'^,  bisogna  attendere  il  1561  per  registrare  la 
celebrazione  di  un  numero  di  processi  che  superi  le  cinque  unità  annuali.  La 
media  dei  fascicoli  prodotti  tra  il  1523  e  il  1561  è  di  appena  un  fascicolo 
all'anno.  Il  Sant'Uffizio  reggiano  nel  primo  periodo  di  funzionamento  sembra 
dunque  un  tribunale  sopito  e  non  particolarmente  attivo'''.  È  negli  anni  Sessanta, 
come  detto,  che  si  assiste  a  un'inversione  di  rotta.  Se  nel  biennio  1561-62  si  può 
già  vedere  una  ripresa  percentualmente  sostanziosa  dell'attività  processuale,  dal 
1569  le  cose  paiono  davvero  cambiare.  Nel  '61,  accanto  ad  alcuni  importanti 
processi  per  stregoneria  e  a  un  procedimento  contro  ebrei,  iniziano  a  essere 
aperti  fascicoli  a  carico  di  "eretici",  mentre  per  gli  anni  seguenti  si  assiste  a  una 
nuova  flessione  nell'azione  del  Sant'Uffizio. 

Il  secondo  picco  del  grafico  su  riportato  si  colloca  appunto  nel  1569-71, 
durante  il  periodo  in  cui  Paolo  Costabili  fu  inquisitore  generale.  Nato  nel  1520 
da  una  nobile  famiglia  ferrarese,  Costabili  era  entrato  in  convento  appena 
quattordicenne,  forse  spinto  dalla  forte  devozione  della  madre.  Isabella  Guerini. 
Dopo  gli  studi  di  filosofia  e  teologia  a  Bologna,  era  stato  protagonista  di  una 
rapida  ascesa  all'interno  dell'ordine  domenicano,  ricoprendo  l'incarico  di 


"  Entrambe  le  citazioni  sono  tratte  da  G.  Pico  della  Mirandola,  Libro  detto  Strega  o 
delle  illusioni  del  demonio  nel  volgarizzamento  di  Leandro  Alberti,  a  cura  di  A.  Biondi,  Venezia, 
Marsilio,  1989,  p.  51.  Per  l'intera  vicenda  si  rinvia  alla  già  citata  Introduzione  di  Albano  Biondi. 
Si  tratta,  lo  anticipiamo,  di  un'ulteriore  fiammata  anti-stregonesca. 

'■^  Un  cenno  alla  questione  e  alla  presunta  serie  degli  atti  processuali  reggiani  in  G.  Romeo, 
L 'Inquisizione  nell  Italia  moderna,  Roma-Bari,  Laterza,  2002,  p.  7  e  passim. 
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lettore  presso  vari  conventi  da  Rimini,  a  Murano,  Modena,  Mantova  e  Genova. 
Nella  città  ligure  venne  accusato  di  aver  favorito  la  fuga  di  un  eretico  dalle 
carceri  inquisitoriali,  uscendo  però  pienamente  prosciolto  dal  processo  aperto 
per  l'occasione.  Assunto  il  priorato  a  Napoli,  poi  a  Ferrara,  nel  1570  fii 
nominato  da  Pio  V  inquisitore  degli  Stati  Estensi.  Trasferito  alla  guida  del 
Sant'Uffìzio  di  Milano  nel  1573,  qualche  mese  più  tardi  venne  scelto  come 
Maestro  del  Sacro  Palazzo  da  Gregorio  XIII  che  ne  caldeggiò  l'elezione  a 
generale  dei  Domenicani  (1580).  Durante  la  visita  alla  provincia  lombarda  fu 
colto  dalla  malattia,  morendo  a  Venezia  il  17  settembre  1582''*. 

Il  suo  operato  nei  ducati  di  Modena  e  Ferrara  era  stato  così  severo  che  «in 
diverse  congiunture  [fu]  assai  prossimo  a  perdere  la  vita»'\  Del  suo  attivismo 
restano  tracce  precise.  A  Reggio,  in  tre  anni  venne  prodotto  quasi  il  triplo  dei 
fascicoli  accumulati  nei  due  trienni  precedenti  e,  dietro  quella  stretta  repressiva, 
non  è  difficile  scorgere  un  piano  ben  organizzato:  sistemato  il  focolaio  più 
pericoloso  -  quello  modenese  -  nel  1566-68,  chi  aveva  la  responsabilità  sui  vari 
uffici  territoriali  del  ducato  estense  decise  di  passare  agli  "incendi"  che  gli 
facevano  da  contomo:  un'azione  di  coordinamento  a  tutti  gli  effetti. 

Un  primo  riscontro  può  venire  dall'individuazione  dei  capi  d'imputazione 
degli  inquisiti,  conservati  nel  repertorio  alfabetico  di  tutti  gli  indagati  dal  1509 
al  1630  -  il  Catalogo  dei  rei  e  indiziati  di  cui  si  è  detto'^.  Procediamo  ad  alcuni 
sondaggi  tra  i  titolari  di  fascicoli  aperti  in  quel  periodo,  rimandando  per  il 
momento  un'analisi  più  sistematica. 

Stando  agli  appunti  dei  giudici,  nel  '69  era  stato  denunciato  per  eresia  il 
capitano  Paolo  Bergoni  da  Correggio;  Pietro  Bemoldi,  Girolamo  Carminati  e 
Orazio  Calcagni  vennero  processati  nello  stesso  anno  per  il  possesso  di  libri 
proibiti,  così  come  Nicolò  Arlotti,  che  ne  uscì  con  qualche  penitenza  salutare. 
Pirro  Corona  «sponte  comparens  confessus  est  conversasse  cum  hereticis  et 


Per  un  quadro  biografico  cfr.  A.  FOA,  sub  voce,  in  Dizionario  biografico  degli  italiani, 
Roma,  Istituto  della  Enciclopedia  Italiana,  1960-2009  (d'ora  innanzi  DB!),  voi.  28,  pp.  60-61  e 
voi.  30,  pp.  261-262  (voce  redazionale).  Sull'attività  di  Costabili  in  territorio  estense  si  veda  in 
particolare  A.  Prosperi,  //  "budget"  di  un  inquisitore:  Ferrara  1567-1572,  in  iD.,  L  'Inquisizione 
Romana.  Letture  e  ricerche,  Roma,  Edizioni  di  storia  e  letteratura,  2003,  pp.  125-140  e  A. 
Rotondò,  Anticristo  e  Chiesa  romana.  Diffusione  e  metamorfosi  d'un  libello  antiromano  del 
Cinquecento,  in  II).,  Studi  di  storia  ereticale  del  Cinquecento.  Firenze,  Olschki,  2008,  1,  pp.  45- 
199. 

Biblioteca  Casanatense  di  Roma,  Casan.  5551.  f.  21v;  cit.  in  DBl,  28,  p.  60. 

ASMO,  Inquisizione,  284,7.  Di  qui  traggo  le  citazioni  che  seguono.  Il  registro,  piuttosto 
corposo,  è  costituito  da  carte  non  numerate.  I  vari  rei  e  indiziati  sono  classificati  in  ordine 
alfabetico  (per  nome  di  battesimo)  e,  all'interno  di  ogni  rubrica  alfabetica,  in  ordine  cronologico, 
sebbene  non  manchino  alcune  imprecisioni. 
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dubium  fuisse  in  fide».  Paolo  Nicolini  e  Paolo  Fiorenzi  furono  condannati  come 
eretici  penitenti  e  ammessi  all'abiura,  e  dagli  altri  procedimenti  di  quei  mesi 
spuntavano  i  nomi  del  «batilana»  Paschino,  del  contadino  Paolo,  di  Pietro 
Ferreri  detto  il  Muto,  di  Prospero  Benelli,  di  Paolo  figlio  di  Antonio  Cappellari, 
tutti  «nominati  in  processu  plurium  hereticorum  de  anno  1569».  Nicola  Sarioli 
(altrove  Larioli)  detto  Corcogna  «inquisitus  [fuit]  de  heresi  et  confessus  aufugit 
e  carceribus  et  condemnatus  ut  hereticus  impenitens»'^;  Ippolito  Correggio  fu 
denunciato  «de  hereticalibus»;  il  pittore  Ilario  Vannozzi  («Hilarius  Vanutius 
pictor  Regiensis»),  dopo  l'abiura  dei  propri  convincimenti,  venne  destinato  alle 
triremi. 

L'anno  successivo  le  imputazioni  non  cambiano  tenore.  Paolo  Costabili 
scoprì  il  gruppo  dei  "fratelli"  di  Viadana,  raccolti  attorno  air«aromatarius» 
Viano  Viani.  Già  abiurato  a  Mantova  nel  1550,  Viani  era  stato  consegnato  al 
braccio  secolare  «ut  hereticus  impenitens».  Prima  di  morire  aveva  rivelato  ai 
giudici  i  nomi  di  molti  complici,  da  Pietro  Bresciani  di  Casalmaggiore  al 
medico  di  Brescello  Pietro  da  Rivoltella'**.  Non  fu  l'unica  esecuzione  in 
quell'inizio  di  decennio:  il  vellutaio  Paolo  Grandi  «inquisitus  de  heresi, 
confessus  aufugit  et  ut  impenitens,  combusta  eius  statua,  traditus  fuit  brachio 
seculari».  Grandi  fu  poi  ritrovato  e  catturato  a  Torino  nel  '72,  ancorché  non  sia 


Del  rogo  in  effigie  di  Larioli  si  trova  traccia  indiretta  nei  registri  di  Paolo  Costabili:  «il  2 
novembre  1570  fu  pagata  una  lira  per  l'immagine  di  un  certo  Nicola  lariolo,  bruciato  in  effigie  il 
10  marzo  dell'anno  successivo»  (cosi  Prosperi,  //  "budget",  cit.,  p.  139).  Cfr.  anche  più  sotto, 
nota  84. 

Cfr.  S.  Peyronel  Rambaldi,  Dai  Paesi  Bassi  all'Italia.  "Il  Sommario  della  Sacra 
Scrittura".  Un  libro  proibito  nella  società  italiana  del  Cinquecento,  Firenze,  Olschki,  1997,  pp. 
132-133,  n.  17,  che  rinvia  a  C.  Di  Filippo  Bareggi,  //  mestiere  di  scrivere.  Lavoro  intellettuale  e 
mercato  librario  a  Venezia  nel  Cinquecento,  Roma,  Bulzoni,  1988  e  P.F.  Grendler, 
L'Inquisizione  romana  e  l'editoria  a  Venezia  1 540-1605,  Roma,  Il  Veltro,  1983.  Sulla  vicenda  di 
Viani  si  vedano  anche  le  note  riportate  in  L.  Ceriotti,  F.  Dallasta,  //  posto  di  Caifa. 
L'Inquisizione  a  Parma  negli  anni  dei  Farnese,  Milano,  Franco  Angeli,  2008,  pp.  128-129  e  S. 
Caponetto,  La  Riforma  protestante  nell'Italia  del  Cinquecento,  Torino,  Claudiana,  1997,  pp. 
315  sgg.  Sui  documenti  relativi  a  Viani  conservati  nel  fascicolo  aperto  contro  lo  stampatore 
veneziano  Andrea  Arrivabene  torneremo  più  avanti.  Un  ricorso  del  Consiglio  di  Reggio 
all'inquisitore  a  proposito  di  Viani  è  segnalato,  sotto  la  data  del  7  febbraio  1571,  da  O. 
ROMBALDi,  //  Cinquecento  reggiano,  Reggio  Emilia,  Nuova  Tipolito-Felina,  2001,  p.  111.  Circa 
la  vicenda  di  Pietro  Bresciani  e  dei  gruppi  eterodossi  della  campagna  cremonese  cfr.  F.  Chabod, 
Lo  Stato  e  la  vita  religiosa  a  Milano  nell'epoca  di  Carlo  V,  Torino,  Einaudi,  1971,  pp.  337  sgg.  e 
documenti  in  appendice.  Per  il  coinvolgimento  di  Bresciani  nei  circuiti  ispirati  da  Giorgio  Siculo 
cfr.  A.  Prosperi,  L  'eresia  del  Libro  Grande.  Storia  di  Giorgio  Siculo  e  della  sua  setta,  Milano, 
Feltrinelli,  2000,  ad  indicem.  Il  Pietro  da  Rivoltella  indicato  tra  i  complici  di  Viani  è  da 
identificare  con  il  medico  Pietro  Giudici  di  cui  diremo  in  seguito. 
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del  tutto  chiaro  dal  registro  in  esame  se  al  rogo  comminato  si  diede  corso 
altrove  («deinde  captus  fuit  Taurini  et  ibi  expeditus  de  anno  1572»). 

Come  si  era  verificato  a  Modena,  anche  a  Reggio  T eresia  mostrava  una 
spiccata  capacità  di  penetrazione  all'interno  del  mondo  della  piccola  borghesia 
produttiva  e  in  particolare  delle  botteghe  di  tessitori  e  vellutai.  E  come  a 
Modena,  anche  lungo  le  sponde  del  Crostolo.  insieme  a  merci  e  granaglie, 
giungevano  le  "cattive  sementi"  del  mondo  protestante:  nel  1569  i  giudici  erano 
venuti  a  conoscenza  di  un  «Andreas  de  Bresselo  mercator  lini  et  olei, 
denuntiatus  ut  hereticus  habitans  Sondri»  che  «aliquando  \enit  Bresselum»''^. 
Era  un  copione  che  la  Valle  Padana  conosceva  da  tempo. 

Sulla  scorta  di  questi  primi  saggi  non  sembra  perciò  infondato  ipotizzare 
che  la  stretta  inquisitoriale  promossa  da  Costabili  dal  1569  rispondesse  alle 
stesse  finalità  pratiche  e  ideali  della  repressione  modenese  del  1566-68.  1  due 
movimenti,  pur  non  paragonabili  per  estensione  e  incidenza  sul  tessuto 
cittadino,  mostrano  convergenze  significative  e,  certo,  risolta  la  vicenda 
modenese,  il  Sacro  Tribunale  aveva  finalmente  tempo  per  concentrare  le  sue 
energie  sui  territori  della  periferia  estense. 

A  mostrare  l'avvicendamento  di  Modena  e  Reggio  nella  lotta  all'eresia  è, 
tra  l'altro,  la  sovrapposizione  dei  grafici  che  compendiano  l'attività  delle  due 
sedi"". 


Su  Andrea  da  Brescello.  già  abitante  a  Modena,  anche  il  Sant'Uffizio  della  futura 
capitale  estense  aveva  raccolto  informazioni.  Alcune  note  riguardanti  i  tratïici  di  cui  era 
protagonista  sono  conservate  in  ASMO.  Inquisizione,  7,  34:  «Andrea  Breselo  habitator  in  Sondrio 
de  Bavelina  [?]  luterano,  il  qual  Andrea  altra  volta  habitava  in  Modona  et  à  prenduto  moglie  in 
Modona.  ma  tuti  doy  sono  di  presente  in  Sondrio  predeto.  il  qual  fa  mercantie  de  olio  di  canepo  et 
altre  cosse  et  si  prevale  di  mandar  a  levar  le  mercantie  a  Bressa  per  uno  giamato  per  nome  Pizino 
de  Vilmenore  de  Scalne  [?]  del  dominio  delli  signori  Venetiani,  il  qual  Pizino  vene  da  Sondrio  di 
Valtelina  a  Bresa  a  levare  delle  robe  a  nome  dei  detto  Andrea  Breselo  luterano  e  poy  le  conduce  a 
Sondrio  al  deto  luterano». 

Con  linea  tratteggiata  si  segnala  Modena  e  con  linea  semplice  Reggio.  Per  il  tribunale  di 
Modena  desumo  i  dati  da  Trenti,  /  processi  del  Tribunale,  cit.,  sebbene  la  distanza  tra  un 
inventario  moderno  e  uno  seicentesco  richieda  più  di  una  cautela.  Questi  i  parametri  ricavati  dalla 
schedatura  di  Trenti:  1517  (6),  1518  (6),  1519  (10),  1520  (5),  1522  (1),  1523  (3),  1530  (1).  1531 
(2),  1533  (1),  1534  (2),  1536(2),  1537  (1),  1538  (1),  1539  (4).  1540  (3),  1541  (3),  1543  (1),  1544 
(1),  1545  (3).  1546  (8).  1547  (2).  1548  (4).  1549  (2).  1550  (2),  1551  (2),  1552  (19),  1553  (21). 
1554  (1).  1555  (15).  1556  (1),  1557  (7),  1558  (4).  1560  (3),  1561  (5),  1562  (6),  1563  (12).  1564 
(10),  1565  (3),  1566  (11),  1567  (18),  1568  (48).  1569  (10).  1570  (8).  1571  (8).  1572  (11).  1573 
(7),  1574  (11).  1575  (7),  1576  (2).  1577  (2),  1578  (6).  1579  (5).  1580  (1).  1581  (1).  1582  (4). 
1583  (2),  1584  (1),  1585  (1).  1586  (2),  1587  (1),  1588  (1).  1589  (3),  1592  (3).  1594  (19).  1595 
(1),  1596(2),  1597  (3),  1598  (14).  1599(18). 
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Se  restringiamo  il  campo  agli  anni  1565-1572,  l'alternanza  tra  i  due  uffici 
emerge  in  modo  chiaro.  Mettiamo  a  confronto  i  dati: 


Anno 

Modena 

Reggio 

1565 

3 

3 

1566 

11 

5 

1567 

18 

1 

1568 

48 

2 

1569 

10 

16 

1570 

8 

13 

1571 

8 

10 

1572 

11 

4 

Sulla  base  della  tabella  di  sintesi  si  può  cogliere  come  il  trend  modenese 
sia  crescente  nel  triennio  1566-68,  per  subire  un  brusco  rallentamento  a  partire 
dal  '69,  anno  in  cui,  per  contro,  il  numero  di  fascicoli  aperti  dal  Tribunale  di 
Reggio  conosce  un'impennata  che  si  sgonfia  gradualmente  nei  tre  anni  seguenti. 
Se  poi  a  Modena  un  Giovanni  Morone  minacciato  di  vedere  riaperto  il  suo 
processo"'  e,  più  tardi,  un  inquisitore  diventato  vescovo  avevano  contribuito  ad 


Cfr.  M.  Firpo,  La  ripresa  del  processo  contro  Giovanni  Morone  sotto  Pio  V,  in  Id., 
Inquisizione  romana  e  Controriforma.  Studi  sul  cardinal  Giovanni  Morone  (1509-1580)  e  il  suo 
processo  d'eresia,  Brescia,  Morcelliana,  2005,  pp.  471-536. 


62 


MATTEO  AL  KALAK 


affossare  la  comunità  ereticale  cittadina,  a  Reggio  è  facile  pensare  che  la 
nomina  del  confessore  di  Pio  V,  Eustachio  Locatelli  (1569-1575)"",  allo  scranno 
vescovile  avesse  agevolato  il  ritrovato  zelo  inquisitoriale.  Dagli  anni  Novanta  e, 
soprattutto,  dal  Seicento  l'attività  del  Sant'Uffizio  reggiano  aumenterà 
stabilizzandosi  su  livelli  decisamente  maggiori,  ma  ormai  -  per  l'Inquisizione  e 
per  la  battaglia  del  disciplinamento  -  era  iniziata  una  nuova  stagione. 

3.  Sin  qui,  pur  con  qualche  sondaggio  nel  merito  delle  singole  vicende,  a 
parlare  sono  stati  i  numeri  e  i  raffronti.  Sulla  base  del  Catalogo  dei  rei  e 
indiziati,  si  procederà  ora  a  ricostruire,  attraverso  l'identità  degli  imputati  e  le 
accuse  o  i  sospetti  che  gravavano  su  di  essi,  il  delinearsi  dell'attività 
inquisitoriale  nei  decenni  centrali  del  secolo. 

Nell'anno  in  cui  la  congregazione  del  Sant'Uffizio  muoveva  i  primi  passi 
(1542),  a  Reggio  non  si  celebrò  alcun  processo  e  solo  l'anno  dopo  l'azione  dei 
giudici  si  fece  sentire.  Tra  sospetti  e  indagati,  l'imputazione  prevalente  -  per 
non  dire  esclusiva  -  è  quella  per  stregoneria.  Con  poche  eccezioni,  tutti  i  nomi 
che  emergono  dagli  incartamenti  riportano  a  streghe,  indovine  e  maghi"\  Tra  le 
altre  vi  sono  Agata  da  Castelnuovo,  l'indovina  Begona,  Caterina  di  Carpineti, 
Maria  detta  la  Conta  di  Gavasseto,  Masina  Sordia  da  Canossa  e  gli  stregoni 
Andrea  di  Santa  Margherita,  Baldino  Baldini  e  Domenico  Bachiochio.  La 
presenza  di  streghe  e  incantatori  è  diffusa  tanto  in  città  (abitano  a  Reggio 
Caterina  Guiona,  Isabetta  da  Brescia  e  Giulia  Piva),  quanto  nelle  montagne, 
come  dimostra  il  gruppo  delle  "streghe  di  Arcete"  (Antonia  Pinchiona,  Dianina 

«Religioso  domenicano,  ornato  di  bontà  di  vita  ed  eminente  virtù,  bolognese  di  patria, 
stato  procurator  generale  dell'Ordine  in  Roma  e  confessor  di  Pio  quinto,  adoprato  da  esso  in  varii 
importanti  affari  e  riforme  della  Chiesa»  (G.  PuLLlctLLl,  Cronaca  in  continuazione  della  Storia 
dei  vescovi  di  Reggio  del  capitano  Fulvio  Azzari  dall'anno  1510  al  1697  (BPRE,  ms.  regg.  C.52), 
p.  37).  Poco  di  più  in  G.  Saccani.  /  vescovi  di  Reggio.  Cronotassi.  Reggio  Emilia,  Artigianelli, 
1902,  pp.  124-125,  di  taglio  celebrativo.  Per  un  inquadramento  dell'età  controriformistica  a 
Reggio,  con  particolare  riguardo  al  potere  dei  vescovi  e  all'operato  dell'Inquisizione,  si  veda 
meglio:  A.  Biondi,  L  età  della  Controriforma,  in  Storia  illustrata  di  Reggio  Emilia,  a  cura  di  M. 
Festanti,  G.  Gherpelli,  San  Marino,  AIEP,  1987,  pp.  225-240.  Sull'inquisitorato  bolognese  di 
Eustachio  Locatelli  cfr.  G.  Dall'Olio,  Eretici  e  inquisitori  nella  Bologna  del  Cincfuecento, 
Bologna,  Istituto  per  la  storia  di  Bologna,  1999. 

Nella  lista  di  indiziati  c  sospetti  di  quell'anno  compaiono  solo  tre  casi  di  altra  natura. 
Domenico  da  Baiso  e  Tommaso  da  Sassostomo  furono  sospettati  per  possesso  di  libri  proibiti, 
mentre  Giacometto  Serafini  venne  segnalato  come  presunto  eretico  («Don  Dominicus  de 
castelario  Baisii  denuntiatus  de  libris  hereticis»,  «Don  Thomas  de  Saxo  Sturnio  diocesis 
Regiensis  denuntiatus  de  libris  prohibitis  hereticis  et  repertis  in  ipsius  domo  de  anno  1543,  non 
apparet  eius  expeditio».  «lacobetus  Seraphinus  de  Saxolo  denuntiatus  de  heresi»;  cfr.  ASMO, 
Inquisizione,  284,7). 
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e  la  figlia,  Diamantina,  Dorotea  Braghera,  Fiorenza  moglie  di  Matteo  Ferrari  - 
già  complice  della  strega  Zeldona  processata  nel  '39  -,  e  gli  stregoni  Natale 
Pinazzo  e  Battista  Regnani).  Anche  negli  anni  seguenti  le  imputazioni  non 
paiono  modificarsi:  nel  1544  -  durante  la  caccia  al  canonico  Giovanni  da 
Milano,  prescritta  dalle  autorità  romane  al  vicario  della  diocesi  emiliana''*  -  fu 
scovata  una  conventicola  di  streghe  a  Onfiano  (Flora  Fontano,  Isotta  Baroni  e 
Ursolina),  con  le  quali  era  probabilmente  connivente  il  parroco,  don  Marco 
Antonio,  genericamente  accusato  di  eresia^^. 

Nel  fì"attempo  un  allarmato  Marcello  Cervini,  vescovo  di  Reggio  tra  il 
1540  e  il  1544,  raccomandava  al  fidato  Ludovico  Beccadelli,  suo  vicario,  di 
«obedire  alla  autorità  de  lo  Inquisitore»  evitando  che  un  testo  come  il  Benefìcio 
di  Cristo  prendesse  a  circolare  per  le  strade  diocesane"^. 

Trascorso  un  biennio  di  relativa  calma,  fu  il  processo  contro  l'eretico 
Antonio  Cappellari  da  Novara  a  tenere  banco.  Cappellari,  abitante  a  Reggio, 
dopo  aver  abiurato  una  prima  volta,  venne  nuovamente  inquisito  nel  1547  come 
eretico  impenitente'^.  Dagli  atti  raccolti  contro  di  lui  emerse  una  fitta  trama  di 
complicità"^  che  conduceva  fino  a  Modena,  dove,  oltre  vent'anni  dopo,  il 


Cfr.  B.  Fontana,  Documenti  vaticani  contro  l'eresia  luterana  in  Italia,  in  «Archivio 
della  Società  romana  di  storia  patria»,  XV,  1892,  pp.  71-165,  365-474,  in  part.  pp.  393-394. 

«Don  Marcus  Antonius  de  Canigiono  rector  ecclesie  Onfiani  denuntiatus  ut  hereticus» 
(ASMO,  Inquisizione,  284,7). 

Dove  tuttavia  non  sembrava  aver  avuto  particolare  successo.  Beccadelli  consigliava  anzi 
di  non  proibire  pubblicamente  il  libro  per  non  conferirgli  notorietà  («il  libro  e  ogni  altra  tal 
materia  qui  è  sopita,  e  non  ne  parlando,  si  estinguerà  a  fatto,  dove  che  se  si  fa  qualche  publica 
proibizione,  serà  proprio  un  soffiare  nel  foco  e  farlo  accendere,  per  esser  le  persone  di  natura 
curiose,  massime  delle  cose  proibite»).  11  carteggio  tra  Cervini  e  Beccadelli  è  riportato  in 
Benedetto  da  Mantova,  //  Beneficio  di  Cristo.  Con  le  versioni  del  secolo  XV,  documenti  e 
testimonianze,  a  cura  di  S.  Caponetto,  Firenze-Chicago,  Sansoni-The  Newberry  Library,  1972, 
pp.  432-436,  qui  cit.  p.  435.  L'attività  di  repressione  antiereticale  promossa  da  Cervini  durante  il 
governo  reggiano  non  fu,  stando  agli  studi  disponibili,  particolarmente  incisiva  e  risultò  più  che 
altro  ispirata  da  pragmatismo  pastorale  (di  quest'avviso  ad  esempio,  W.V.  Hudon,  Marcello 
Cervini  and  ecclesiastical  government  in  Tridentine  Italy,  DeKalb,  Northern  Illinois  University 
Press,  1992,  in  part.  pp.  93-128).  11  futuro  pontefice  si  dimostrò  attento  piuttosto  alla  riforma  del 
clero,  come  prova  la  visita  diocesana  del  1543.  Per  un  profilo  di  Cervini  si  vedano  le  voci  di  G. 
Brunelli  in  Enciclopedia  dei  Papi,  Roma,  Istituto  della  Enciclopedia  Italiana,  2000,  3,  pp.  121- 
128  e  DBl,  69,  pp.  502-510  (con  bibliografia). 

«Antonius  filius  Antonii  de  Novaria  Capelarius  habitans  Regii  in  vicinia  Sancii 
Bartholomei,  abiuravi!  et  punitus  fuit  ut  hereticus  penitens,  deinde  ut  impenitens  denuntiatus  et 
inquisitus  de  anno  1547»  (ASMO,  Inquisizione,  284,7). 

'^^  Questi  i  complici  che  in  un  modo  o  nell'altro  furono  individuati  dai  giudici:  Angelo 
Maria  Zucconi,  che  aveva  agevolato  e  coperto  Cappellari,  diversi  frati  del  convento  di  San  Marco 
-  Fortunato  Cartari,  Innocenzo  da  Bobbio  e  il  sacrista  Marco  Antonio  -,  l'eremitano  Girolamo  da 
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"fratello"  Francesco  Mazzi  detto  Bordiga  avrebbe  ricordato  le  conversazioni 
con  Cappellari  in  casa  di  un  altro  dissidente,  Francesco  Secchiari"''. 

L'eresia  -  verosimilmente  intrisa  di  quell'anticlericalismo  che  caratterizzò 
le  prime  generazioni  filoriformate^^  -  coinvolgeva  dunque  non  solo  membri  dei 
ceti  popolari,  ma  aveva  una  certa  presa  sugli  ambienti  religiosi  cittadini  e  in 
particolare  sui  conventi  (anzitutto  quelli  legati  all'ordine  degli  Agostiniani), 
come  del  resto  in  quegli  anni  si  era  verificato  in  molti  altri  luoghi. 

Approssimandosi  alla  metà  del  secolo,  accanto  a  numerosi  indiziati  per 
stregoneria  -  imputazione  che  pare  non  subire  battute  d'arresto^'  -,  l'attenzione 
dei  giudici  si  appunta  soprattutto  sul  commercio  dei  libri  proibiti  che  tanto 
avevano  preoccupato  Cervini.  A  finire  direttamente  o  indirettamente  sotto  le 
attenzioni  del  Sacro  Tribunale  sono  stampatori  reggiani  e  veneziani^"  nominati 
nei  vari  processi,  commercianti  e  semplici  possessori.  11  «librarius  Regiensis 
loseph  de  Platea»,  ad  esempio,  aveva  confessato  di  aver  trafficato  in  «libros 


Savona,  don  Girolamo  di  San  Salvatore,  il  mereiaio  Giovanni  della  Pilla  e  i  vellutai  Mariano  e 
Nicolò  da  Guastalla. 

"'^  «Ho  anche  conosciuto  per  complice  un  mastro  Antonio  Capellaro  da  Novara  che  stava  a 
Reggio  per  haver  parlato  con  lui  [...]  in  casa  di  mastro  Francesco  Secchiaro»  (ASMO, 
Inquisizione,  5,16,  costituto  del  25  marzo  1568). 

^"  Cfr.  O.  Niccoli,  Rinascimento  anticlericale.  Infamia,  propaganda  e  satira  in  Italia  tra 
Quattro  e  Cinquecento,  Roma-Bari,  Laterza,  2005  e  M.  Firpo,  Riforma  protestante  ed  eresie 
nell'Italia  del  Cinquecento.  Un  profilo  storico,  Roma-Bari,  Laterza,  1993.  Per  l'ambiente 
emiliano  e  la  radicalizzazione  della  contestazione  viscerale  al  sistema  chiesastico  anche  nei 
decenni  successivi  cfr.  Rotondò,  Anticristo  e  Chiesa  romana,  cit. 

"  Tra  il  1548  e  il  1549  vennero  processate  le  streghe  Ursolina  detta  Rosa  Zeidina,  Lucia  de 
Costa  e  Angela  Fenocchia.  Con  loro  furono  trascinate  molte  altre  donne  accusale  di  maleficio: 
Agnese  de  Costa,  Camilla  Bolognesi,  Camilla  di  Clemente  da  Scandiano,  Domenichina  detta 
Marola,  Giacoma  Torrella,  Ludovica  Camera  de  Fuscariis  di  Marmirolo,  l'ebrea  Maria  Caterina 
Tacoli,  Angela,  Anna  Mariotta,  Agnesina  Pavesca,  Antonia  Zoppa,  Antonia  Bagnoli,  Carlina. 
Daria  Mazachina,  Giovanna  Grisanta.  Leonora  Ruggeri,  Maddalena  Verzelloni,  Olivia 
Montanari.  Cfr.  ASMO,  Inquisizione,  284,7. 

Tra  i  tipografi  e  librai  della  laguna  registrati  nel  Catalogo  compaiono  Andrea  «de  Puteo» 
-  quell'Andrea  Arrivabene,  stampatore  «al  segno  del  Pozzo»,  su  cui  dovremo  tornare  -,  Gabriel 
Giolito  «stainpator  Venetiis  denuntiatus  de  venditione  librorum  hereticorum»  e  «Melchior  della 
Gata»  (Melchiorre  Sessa  libraio  all'insegna  della  Gatta).  Per  Arrivabene  e  Sessa  si  vedano  Di 
Filippo  BarixìgI,  //  mestiere  di  scrivere,  cit.;  Grlndllr,  L  'Inquisizione  romana,  cit.;  A.  Del 
Col,  Lucio  Paolo  Rosello  e  la  vita  religiosa  veneziana  verso  la  metà  del  secolo  XVI,  in  «Rivista 
di  Storia  della  Chiesa  in  Italia»,  30,  1979,  pp.  423-459.  Alcune  note  biografiche  in  F.  Ascarelli, 
M.  Mi  nato,  La  tipografia  del  '500  in  Italia,  Firenze,  Olschki,  1989.  Per  un  profilo  biografico  di 
Gabriel  Giolito  de'  Ferrari  cfr.  OBI,  55,  pp.  160-165.  Si  veda  anche  A.  Nuovo,  C.  Coppfns,  / 
Giolito  e  la  stampa  nell  'Italia  del  A  VI  secolo,  Genève,  Droz,  2005. 
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hereticos»,  poi  venduti  a  vari  concittadini  tra  cui  Alberto  e  Antonio  Maria 
Panciroli,  padre  e  fratello  del  celebre  giureconsulto  Guido^"\ 

11  Catalogo  degli  inquisitori  rivela  inoltre  che  in  quello  stesso  periodo,  se  i 
processi  restano  prevalentemente  a  carico  di  streghe,  nei  verbali  stesi  dai  notai 
del  Sant'Uffizio  compaiono  in  misura  sempre  più  massiccia  nomi  che  rinviano 
al  mondo  dell'eresia^"*. 

Ma  è  nel  decennio  seguente  che  l'attività  dell'Inquisizione  reggiana,  pur 
quantitativamente  esigua,  mostra  un  allineamento  preciso  ai  nuovi  indirizzi  del 
Sant'Uffizio  romano.  Al  primo  posto  dell'agenda  è  il  contrasto  all'eresia 
"luterana":  dei  tredici  fascicoli  aperti  tra  il  1550  e  il  1559,  sette  sono  per 
imputazioni  di  eresia,  tre  per  possesso  di  libri  proibiti,  uno  per  inosservanza  del 
digiuno  quaresimale  (uno  dei  "sintomi"  del  contagio  eterodosso)  e  due  per 
stregoneria.  Quattro  degli  inquisiti  principali  sono  religiosi,  due  agostiniani 
(Giovanni  Battista  da  Asola  e  Giulio  da  Brescia)  e  due  minoriti  (Simone  Egino 
da  Massaccio  e  Nicola  Cigazza).  Passando  dai  titolari  dei  fascicoli  ai  complici 
che  essi  nominarono  o  coinvolsero,  il  quadro  relativo  alla  diffusione  effettiva 
dell'eresia  nel  territorio  reggiano  si  fa  ancora  più  articolato. 

Fu  soprattutto  il  processo  al  viadanese  Viano  Viani  -  personaggio  cui  si  è 
accennato  poc'anzi  -  a  rivelare  nel  1550  uno  dei  focolai  di  dissenso  più 


Dal  primo  matrimonio  con  Caterina  Lolli,  Alberto  Panciroli  (1492-1565)  ebbe  due  figli, 
Antonio  Maria  e  Guido.  Un  terzo  figlio  -  Gian  Battista  -  gli  venne  dall'unione  con  Dorotea 
Parisetti.  Cfr.  BPRE,  ms.  regg.  B.512.  fsc.  233  e  G.  Tiraboschi,  Biblioteca  modenese,  Modena, 
Società  Tipografica,  1783,  IV,  pp.  1-3.  Gli  altri  acquirenti  di  cui  riferì  il  libraio  sono  il  gabelliere 
Bartolomeo,  Battista  Coriario,  Alfonso  Ruspaggiari,  Francesco  da  Sabbione,  Giorgio  Bobbio  e 
Gabriele  de  Trentodono. 

Riporto,  a  titolo  di  esempio,  quelli  estratti  dai  processi  del  1549:  Bernardo  e  Dionisio 
Rogeri,  il  conte  Bernardo  Pretoneri,  Francesco  da  Maro,  Francesco  Freti,  Guido  Cavalletti,  il 
notaio  Gabriele  Roberti,  Guglielmo  Cordetti  (detto  Gelmino  Cordetta),  il  medico  Giovanni 
Baccanella,  il  mercante  Giovanni  Battista  Ferrari  e  Stefano  Martinelli.  Non  meno  sospetti 
restavano  gli  eremitani  di  Reggio  («fratres  Sancti  Augustini  heremitani  Regii  nominati  ut  suspecti 
de  heresi  de  anno  1549»)  e  Tommaso  da  Carpenedolo.  Più  noto  il  nome  di  frate  Feliciano  da 
Civitella  «ordinis  minorum  predicator,  denuntiatus  quia  protulerit  hereses»,  che  qualche  anno  più 
tardi  avrebbe  trovato  posto  nell'Indice  dei  libri  proibiti.  Sul  predicatore  agostiniano  Tommaso  da 
Carpenedolo,  sospettato  di  eresia  e  accusato  di  comportamenti  sessuali  poco  limpidi,  si  vedano  i 
rinvìi  reperibili  in  /  processi  inqiiisitoriali  di  Vittore  Soranzo  (1550-1558).  Edizione  critica,  a 
cura  di  M.  Firpo,  S.  Pagano,  Città  del  Vaticano,  Archivio  Segreto  Vaticano,  2004,  I,  p.  370,  n.  3. 
Per  la  messa  all'indice  de  Le  tre  giornate  dello  infallibile  viaggio  del  cielo  di  Feliciano  da 
Civitella  a  partire  dall'Indice  romano  del  1559  cfr.  Index  des  livres  interdits.  Vili,  Index  de  Rome, 
diretto  da  J.  M.  De  Bujanda,  Gèneve,  Droz,  1990,  pp.  169  e  462. 
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cospicui.  Abiurando  a  Mantova  ,  Viani  aveva  portato  alla  luce  una  rete  di 
connivenze  che  andava  da  Bartolomeo  Grassi  a  Francesco  Cavalcati,  Girolamo 
Gardano,  Pavesino  e  Zaccaria  Avegni  (tutti  «suspecti  de  heresi»  o  «de  fautoria 
hereticorum»).  Quando  Costabili  tornò  sulla  vicenda  molti  anni  più  tardi,  la 
questione  non  sembrava  affatto  risolta. 

Continuava  poi  l'azione  repressiva  nei  confronti  della  stampa, 
concentratasi  attorno  al  notaio  Gabriele  Roberti'^^  e  al  suo  presunto  complice 
Giovanni  Agostino  Villani  da  Pontremoli,  mentre  altre  accuse  fiirono  scagliate 
contro  il  predicatore  osservante  Simone  Egino  da  Massaccio  e  Stefano  da 
Modena,  abitante  a  Sabbione.  Il  primo,  dopo  aver  suscitato  dubbi 
sull'ortodossia  della  propria  predicazione,  era  fiiggito^^;  il  secondo  più 
semplicemente  fu  imputato  «de  heresi».  Anche  l'anno  seguente,  nel  1551, 
sembrava  risiedere  ancora  nei  religiosi  presenti  a  Reggio  la  radice  del  male.  Fu 
probabilmente  quando  l'agostiniano  Giovanni  Battista  da  Asola  si  presentò  al 
Sant'Uffizio  per  denunciare  i  libri  proibiti  di  cui  era  in  possesso  che  vennero  a 
galla  i  testi  custoditi  nelle  celle  di  altri  confratelli'^^.  Conventi  e  case  religiose 
catalizzavano,  a  Reggio  come  altrove,  i  sentimenti  di  protesta  e  di  adesione  alla 
Riforma,  e  biblioteche  ben  fomite,  accompagnate  da  una  solida  preparazione 
teologica,  agevolavano  la  recezione  delle  principali  tesi  riformate. 

Dopo  l'apparente  ripresa  di  attività  e  il  rinnovato  zelo  dei  primi  anni 
Cinquanta,  la  spinta  dei  giudici  andò  progressivamente  smorzandosi.  Nel  '52  fu 
celebrato  un  processo  per  stregoneria  contro  Anna  da  Torricella,  accusata  di 
appartenere  alla  «secta  comitisse  Guastalinç»"^*^,  e  a  Sassuolo,  tradizionale  riparo 

«Vianus  de  Vianis  aromatarius  de  Viteliana  ut  suspectus  de  heresi  abiuravit  de  anno 
1550  Mantuç»  (ASMO,  Inquisizione.  284.7). 

Il  cui  processo  probabilmente  si  arenò;  «Gabriel  de  Robertis  notarius  Regiensis 
inquisitus  de  libris  prohibitis  dimissus  fiiit  sine  penitentia  de  anno  1550»  (ASMO,  Inquisizione. 
284,7). 

«Frater  Simon  Eginus  de  Massatio  ordinis  Sancii  Francisci  de  observantia  predicator 
denuntiatus  et  tbrmatus  processus  contra  ipsum  quia  dixerit  hereticalia  in  concione,  aufugit  et  ut 
dicitur  expeditus  fuit  Rome  1550»  (ASMO,  Inquisizione.  284,7). 

«Pater  frater  loannes  Baptista  de  Asula  ordinis  Sancti  Augustini  heremitarum  confessus 
est  se  habuisse  libros  prohibitos  et  presentasse  Sancto  Offitio,  ideo  dimissus».  Fu  forse  in 
conseguenza  della  sua  comparizione  spontanea  che  si  procedette  contro  un  altro  eremitano,  Giulio 
da  Brescia:  «Pater  frater  lulius  de  Brixia  ordinis  Sancti  Augustini  heremitarum  alias  prior 
Bononiensis  denuntiatus  de  libris  prohibitis  de  anno  1551»  (ASMO,  Inquisizione.  284,7). 

Come  segnalato  da  Adriano  Prosperi,  il  6  settembre  1550  la  congregazione  romana  del 
Sant'Uffizio  aveva  dato  disposizioni  perché  venisse  formato  un  processo  contro  la  contessa  di 
Guastalla  Ludovica  Torelli,  protettrice  dei  Barnabiti  e  delle  Angeliche  (Prosperi,  L'eresia  del 
Libro  Grande,  cit.,  p.  242  e  note).  In  questo  caso,  il  processo  contro  Anna  -  moglie  di  Vincenzo 
Maria  -  ne  potrebbe  costituire  una  propaggine  o  una  ricaduta.  Di  fatto  il  Catalogo  dei  rei  e 
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di  eretici,  fu  scovata  una  conventicola  eterodossa  formata  dal  notaio  «luteranus» 
Ippolito  Caula,  Francesco  Ferrarini,  Francesco  Grandi,  dagli  artigiani  Giacomo 
della  Tazza,  fabbro  ferraio,  Giacomo  Moretto,  orefice,  e  Giovanni  Ferrari. 
Assieme  a  loro  Mario  de  Leis  e,  forse  solo  indirettamente  collegato  al  gruppo, 
Tommaso  Bonvicini  da  Fiorano.  Quello  di  Bonvicini  era  un  nome  destinato  a 
ricorrere  spesso  negli  incartamenti  degli  uffici  inquisitoriali  emiliani. 
Luogotenente  del  signore  di  Sassuolo  Ercole  Pio''",  noto  protettore  di  eretici, 
Bonvicini  era  stato  indagato  dal  Sant'Uffizio  di  Modena  che  aveva  raccolto 
diverse  prove  e  denunce  a  suo  carico"'.  Convocato  a  Bologna  con  un  pretesto 
nel  1 566,  vi  fu  incarcerato  e,  inviato  a  Roma,  venne  probabilmente  condannato 
al  confino  a  Malta.  Di  fatto,  dopo  alcuni  anni,  pare  fosse  tornato  a  Sassuolo, 
godendovi  gli  stessi  privilegi  di  un  tempo"^. 

A  ogni  modo,  nel  '52  tutti  i  membri  del  gruppo  sassolese,  a  esclusione  di 
Caula,  erano  contumaci  e  l'anno  seguente  Sigismondo  Cavriana  di  Castellarano 
abiurava  come  «hereticus  inquisitus».  Per  molto  tempo,  almeno  stando  agli 
inventari  di  archivio,  non  si  sarebbe  più  celebrato  alcun  processo  e  solo  nel 
1558  sarebbero  stati  prodotti  nuovi  incartamenti,  l'uno  a  carico  di  Girolamo 
Fogliani,  originario  di  Formigine  e  podestà  di  Baiso,  l'altro,  per  stregoneria, 
contro  r«obstetrix»  Niva  (o  Nicea).  Il  processo  contro  Fogliani,  morto  durante 
la  fase  informativa  nel  '58,  costituiva  un'anticipazione  degli  scontri  che,  alcuni 
decenni  dopo,  avrebbero  contrapposto  Sant'Uffizio  e  funzionari  civili, 
soprattutto  nelle  aree  appenniniche  dello  Stato  estense"*^.  La  levatrice  Niva,  le 
cui  imputazioni  non  è  dato  sapere,  apparteneva  invece  a  quella  folta  schiera  di 

indiziati  non  dà  alcun  ragguaglio  sui  capi  di  imputazione.  Sulla  vicenda  di  Paola  Antonia  Negri  e 
delle  Angeliche  si  vedano  per  tutti  M.  Firpo,  Paola  Antonia  Negri  monaca  Angelica  (1508-1555), 
in  Rinascimento  al  femminile,  a  cura  di  O.  Niccoli,  Roma-Bari,  Laterza,  1991,  pp.  35-82  (che  fa 
seguito  a  un  articolo  dedicato  allo  stesso  tema  su  «Barnabiti  Studi»  del  1990);  E.  Bonora,  / 
conflitti  della  Controriforma.  Santità  e  obbedienza  nell  'esperienza  religiosa  dei  primi  barnabiti, 
Firenze,  Le  Lettere,  1998. 

Governò  il  feudo  di  Sassuolo  dal  1555  al  1571.  Alcune  note  biografiche  su  di  lui  in  M. 
SCHENETTI,  Storia  di  Sassuolo,  centro  della  Valle  del  Secchia,  Modena,  Aedes  Muratoriana, 
1966,  pp.  107-116. 

ASMO,  Inquisizione,  3,36;  4,15. 

Oltre  che  da  Rotondò,  Anticristo  e  Chiesa  romana,  cit.,  le  informazioni  qui  riportate 
sono  tratte  da  Archivio  della  Congregazione  per  la  Dottrina  della  Fede  (ACDF),  Sani  'Officio,  St. 
St.  EE  1-a,  ce.  690r,  695r,  702r-v,  703r;  ADCF,  Sant'Officio,  Decreta  1565-1567;  ACDF, 
Sani  'Officio,  Decreta  1567-1568;  ASMO,  Avvisi  e  notizie  doli  'estero,  6. 

Sulla  questione  si  veda  S.  Peyronel  Rambaldi,  Podestà  e  inquisitori  nella  montagna 
modenese.  Riorganizzazione  inquisitoriale  e  resistenze  locali  (1570-1590),  in  L'Inquisizione 
Romana  in  Italia  nell'età  moderna.  Archivi,  problemi  di  metodo  e  nuove  ricerche,  Roma, 
Direzione  Generale  degli  Archivi  di  Stato,  1991,  pp.  203-231. 
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donne  che,  a  causa  del  loro  contatto  quotidiano  con  partorienti  e  fanciulli,  si 
collocavano  sul  confine  tra  la  vita  e  la  morte  che  le  rendeva  figure  magiche  per 
definizione. 

Nel  1559  -  nel  pieno  del  caso  Albrisio.  il  medico  che  attendeva  la  discesa 
di  Cristo  in  lui  per  riformare  la  Chiesa  e  il  mondo^^  -  una  "retata"  colpiva  vari 
abitanti  di  Correggio  che,  forse  sollecitati  dal  minorità  Nicola  Cigazza,  furono 
imputati  per  inosservanza  dei  digiuni  quaresimali^'  . 

Con  il  nuovo  decennio  si  inizia  ad  avvertire  un'intensificazione,  benché  a 
corrente  alternata,  nell'azione  di  contrasto  all'eresia.  Se  il  1560  è  ancora  un 
anno  di  scarsi  frutti  -  si  raccolse  una  denuncia  contro  la  strega  Ursolina  Carrari 
da  Reggio  e  si  celebrò  un  solo  processo  contro  Giulio  Vergnanini  e  il  vellutaio 
Mariano  -,  dal  '61  in  poi  iniziano  a  farsi  strada  nomi  e  imputati  che 
riaffioreranno  durante  la  successiva  campagna  inquisitoriale  di  Paolo  Costabili. 

In  quell'anno  vennero  aperti  otto  procedimenti"*^  e  uno  in  particolare  - 
quello  a  carico  di  Paolo  Siila  e  del  medico  "georgiano"  Pietro  Giudici  -  svelò 
un  nutrito  gruppo  di  eterodossi  mirandolesi  in  contatto  con  i  "fratelli"  di 
Modena,  Mantova,  Bologna  e  Ferrara.  Nella  lista  dei  complici  estratta  dagli 
inquisitori  comparivano  il  bolognese  Luigi  Sellari,  Achille  Sassi,  Achille 
Fantini,  il  valtellinese  Cipriano  Quadrio^  ,  Camillo  e  Giovanni  Andrea 
Scarabelli,  Collevato  Collevati,  Domenico  Ariano,  Francesco  Magnani, 
Ferraguto  Castello,  Francesco  Roveri,  Giorgio  Grossi,  Francesco  Todeschi.  il 
modenese  Giovanni  Battista,  Giuseppe  Resconcino,  Giacomo  Antonio  de  Spin, 


Cfr.  A.  Biondi.  A.  Prosperi,  //  processo  ai  medico  Basilio  Albrisio,  Reggio  1559.  in 
«Contributi»,  4,  1978.  numero  speciale. 

Tra  di  essi,  oltre  alio  stesso  Cigazza.  i  frati  Annibale  da  Castel  San  Giovanni  e  Roberto, 
francescani,  Baldassarre  Coperà,  Giacomo  Bellesia,  Pompeo  Amaldoni  e  Vincenzo  Monari. 

Sette  secondo  l'inventario  in  ASMO,  Inquisizione,  284,4  che  assegna  al  1562  il  processo 
al  ciabattino  Giacomo  da  Modena.  I  fascicoli  aperti  nel  '61  furono  intestati  all'ebreo  Gugliemo  di 
Mirandola,  punito  per  il  possesso  del  Talmud,  alla  strega  Pellegrina,  ad  Antonio  e  Giulio  Bemeri, 
Virgilio  Calcagni,  Paolo  Siila  e  Pietro  «empiricus»  (Pietro  Giudici),  di  cui  ora  diremo,  al 
francescano  Silvio  Ruggeri,  che  abiurò  come  relapso  Je  levi,  e  al  ciabattino-stregone  Giacomo  da 
Modena. 

''^  «Ciprianus  Quadrius  de  Valetelina  habitans  Mirandule  de  heresi  in  processi  Petri 
empirici  de  anno  1561  et  in  processu  Pauli  Silç»  (ASMO,  Inquisizione.  284,7).  Potrebbe  trattarsi 
dello  stesso  Cipriano  Quadrio  di  cui  riferi  Giulio  Della  Rovere  nei  suoi  costituti  bolognesi.  Cfr. 
Camillo  Renato,  Opere.  Documenti  e  testimonianze,  a  cura  di  A.  Rotondò,  Firenze-Chicago, 
Sansoni-The  Newberry  Library,  1968,  pp.  196-197  e,  meglio,  A.  Rotondò,  Per  la  storia 
dell'eresia  a  Bologna  nel  secolo  XVI,  in  11).,  Studi  di  storia  ereticale  del  Cinquecento,  Firenze, 
Olschki,  2008,  I,  pp.  253-254,  n.  1 1.  Per  la  presenza  della  famiglia  Quadrio  tra  gli  esuli  italiani  in 
Valtellina  si  veda  A.  Pastore,  Nella  Valtellina  del  tardo  Cinquecento:  fede,  cultura,  società. 
Milano,  SugarCo,  1975. 
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Ludovico  Zinzano,  il  fabbro  ferraio  Paolo  Berna,  Pietro  Maffei,  il  notaio 
Stefano  Muratori,  l'eretico  mantovano  Silvio  Lanzoni"***,  Tommaso  da  Sesto 
detto  il  Fumana,  Tommaso  da  Finale^*^,  Vincenzo  Quistello  -  in  stretti  rapporti 
con  la  comunità  eterodossa  modenese^"  -,  Violante  Galassini  e  Valente.  Quasi 
tutti  abitavano  a  Mirandola,  dove  si  raccoglievano,  come  detto,  attorno  alle 
figure  del  «praetor»  Paolo  Siila  da  Concordia^'  e  del  medico  Pietro  Giudici  da 
Brescia^'. 

Di  fronte  a  una  pressione  crescente,  non  stupisce  che  iniziassero  a  prodursi 
frizioni  tra  magistrature  secolari  e  giudici  di  fede.  Nel  '62  fu  addirittura  aperto 
un  fascicolo  contro  il  governatore  di  Reggio  Alfonso  Tassoni,  indagato  come 
«impeditor  Sancti  Offitii»  -  fama,  come  vedremo,  non  del  tutto  infondata.  Dei 
restanti  sette  processi  celebrati  in  quell'anno,  due  sono  per  stregoneria  (contro 
Caterina  Simonelli  o  Simonetti"  e  Alda  Marescalchi  detta  la  Patarazza"^^)  e 


Sul  quale  cfr.  S.  Pagano,  // processo  di  Endimio  Calandra  e  l'Inquisizione  a  Mantova 
nel  1567-1568,  Città  del  Vaticano,  Biblioteca  Apostolica  Vaticana,  1991  e  Dall'Olio,  Eretici  ed 
inquisitori,  cit.  entrambi  ad  indicem. 

Forse  il  "georgiano"  Tommaso  Scurta,  sul  quale  cfr.  di  nuovo  Prosperi,  L  'eresia  del 
Libro  Grande,  cit.,  ad  indicem. 

^°  Di  Vincenzo  Quistello,  abitante  a  Mirandola,  sono  documentati  gli  stretti  contatti  con  la 
comunità  dei  "fratelli"  modenesi  e  in  particolare  il  carteggio  con  uno  dei  capi  del  gruppo, 
Giacomo  Oraziani  (cfr.  dello  scrivente.  Gli  eretici  di  Modena.  Fede  e  potere  alla  metà  del 
Cinquecento,  Milano,  Mursia,  2008).  Nel  1568  Quistello  era  in  fiiga,  incalzato  dai  giudici  di  fede 
(cfr.  ASMO,  Inquisizione,  211, W).  Il  suo  nome  affiorò  in  molti  processi  modenesi. 

«Paulus  Siila  de  Concordia  prçtor  ut  hereticus:  abiuravit  de  anno  1561  ut  hereticus 
penitens  habitans  Mirandule»  (ASMO,  Inquisizione,  284,7). 

«Petrus  empiricus  alias  del  Giudice  Brixiensis  medicus  Mirandule  inditiatus  de  heresi  et 
formatus  processus  informativus  1561  et  in  processu  Pauli  Petri  Sillç»  (ASMO,  Inquisizione, 
284,7).  Su  Pietro  Giudici,  membro  della  setta  vicina  a  Giorgio  Siculo,  condannato  a  morte  nel 
1568,  cfr.  Prosperi,  L  'eresia  del  Libro  Grande,  cit. 

L'imputazione  contestatale  non  fu  di  particolare  gravità:  «Catharina  de  Simonetis  vicinie 
Sancti  Thome  denuntiata  de  malefitiis  et  propter  levitatem  cause  et  ipsius  confessionem  dimissa 
fuit  anno  1562»  (ASMO,  Inquisizione,  284,7). 

I  procedimenti  a  carico  della  Patarazza  -  il  suo  fascicolo  riuniva  il  «processus  primus  et 
secundus»  -  avevano  gettato  luce  su  un  sottobosco  di  riti  e  credenze  per  nulla  sopito:  Alda 
Marescalchi  era  accusata  «de  apostasia  a  fide  et  experimentis  diabolicis  scilicet  phiale»  e,  dopo 
una  prima  abiura,  era  risultata  relapsa  tre  volte  «de  anno  1562,  1565,  1580».  Nonostante  il 
reiterato  pentimento  e  le  fustigazioni,  sembrava  non  aver  cambiato  vita  e  pratiche  («a  tribus 
vicibus  abiuravit  de  vehementi  et  fustigata»)  e,  anzi,  aveva  raccolto  intomo  a  sé  un  gran  numero 
di  estimatori  e  complici,  dal  podestà  di  Reggio  Girolamo  Ultramani  a  Bertone,  Francesca,  una 
certa  Bonarezza,  Gabriele  Casana,  Caterina  Calcagni,  Maddalena  Pellegrini  e  il  francescano  fra' 
Illuminato.  La  complicità  tra  il  podestà  di  Reggio  e  la  Patarazza  offre  una  prova  in  più  dell'ampia 
diffusione  di  pratiche  stregonesche  all'interno  delle  élites  nobiliari  e  di  governo.  Simile  il  caso 
della  strega  modenese  Bernardina  Stadera  che,  a  inizio  secolo,  riscuoteva  particolare  successo 
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cinque  per  eresia  (tre  contro  frati  agostiniani  e  francescani  ,  uno  contro  il 
soldato  faentino  Bartolomeo  Contessi^^  e  il  secondo  processo  contro  Antonio 
Cappellari  di  Novara^^). 

Nel  quinquennio  seguente  l'attività  del  Tribunale  andò  rare  facendosi,  ma 
non  per  questo  vennero  raccolti  indizi  e  denunce  di  minor  importanza.  Da  un 
lato  emerse  la  vasta  rete  tessuta  da  uno  dei  compagni  del  Cappellari,  l'eretico 
Giulio  Vergnanini^*^;  dall'altro,  i  giudici  venivano  a  conoscenza  del  folto  gruppo 
di  streghe  radunato  da  Andrea  Ferrarini  di  Borzano. 

Andrea,  figlia  di  Bernardino  Ferrarini  e  moglie  di  Benedetto  Fontana,  una 
volta  ammesse  le  proprie  colpe,  morì  in  carcere  e,  nel  1564,  il  rogo  delle  sue 
spoglie  rischiarò  la  pubblica  piazza^''.  Nei  suoi  costituti  rivelò  i  nomi  di  altre 
incantatrici  -  la  madre  Domenichina,  la  nuora  Giacoma,  la  Brochetta  da 
Montrico,  la  Barbera,  la  Corrazza  da  Borzano,  Dorotea  Cattaui,  Domenichina  di 
Taddeo  detta  la  Mingota,  Ursolina  Contestabile  e  lo  stregone  «Gambareus»  - 
che  dimostravano  quanto  il  sapere  magico  continuasse  a  circolare  soprattutto 
nella  zona  appenninica. 


presso  il  vescovo  suffraganeo  di  Modena  e  Lucrezia  d'Este,  moglie  del  marchese  di  Carrara  e 
nipote  di  Ercole  I.  Cfr.  M.  DuNl,  Tra  religione  e  magia.  Storia  del  prete  modenese  Guglielmo 
Campana  (1460?-154I).  Firenze.  Oischki.  1999,  ad  indicem. 

Si  trattava  degli  agostiniani  Gabriele  Malgrato,  punito  senza  abiura,  e  Raffaele  Basilica, 
abiurato,  e  del  conventuale  Lepido  da  Reggio  punito  «de  verbis  hereticalibus». 

Come  accadeva  nella  vicina  Modena,  la  protesta  si  insinuava  nei  turni  di  guardia  alle 
porte  della  città  o  nelle  retrovie  di  guerra.  A  quello  di  Contessi  -  abiurato  e  confesso  -  si  univa  il 
nome  di  un  altro  uomo  d'anni  di  stanza  a  Reggio,  Francesco  da  Cingoli.  Per  il  caso  modenese  di 
Pietro  Antonio  da  Cervia,  qui  evocato,  cfr.  J.A.  Tfdhschi,  J.  von  Hennkberg,  Contra  Petrum 
Antonium  a  Cervia  Relapsum  et  Bononiae  Concrematiim.  in  Italian  Reformation  Studies  in  Honor 
of  Laelius  Socinus,  a  cura  di  J.A.  Tedeschi,  Firenze,  Le  Monnier,  1965,  pp.  245-268,  con 
traduzione  inglese  degli  atti  processuali,  fomiti  in  trascrizione  originale  in  M.  AL  Kalak,  Pietro 
Antonio  da  Cervia  (1525  e- 1567):  processo  e  storia  di  un  eretico  di  metà  Cinquecento,  in  «Atti  e 
Memorie  dell'Accademia  Nazionale  di  Scienze  Lettere  e  Arti  di  Modena»,  Vili,  X,  IL  2007,  pp. 
537-564. 

Antonio  Cappellari,  relapso,  visto  il  nuovo  processo  intentato  contro  di  lui,  imboccò  la 
via  dell'esilio,  rifugiandosi  a  Ginevra  e  lasciando  dietro  di  sé  i  carmelitani  Alberto  Messori  e 
Francesco  Trenti,  il  bolognese  Francesco  Calderini,  Giulio  Tabarini  e  Giulio  Vergnanini  (che 
abbiamo  già  incontrato),  tutti  accusati  di  complicità. 

Gli  inventari  dei  fascicoli  processuali  non  annoverano  nessun  processo  contro 
Vergnanini  nel  1563,  ma  il  Catalogo  dei  rei  e  indiziati  ne  fa  esplicita  menzione.  Attorno  a  lui  si 
raccolsero  il  nipote  Cristoforo  e  il  cognato  Paolo,  Francesco  Rubiera,  Cristoforo  Piacentini. 
Nicola  Licari  detto  Nasino  e  il  fabbro  ferraio  Paolo. 

^'^  «Andreas  fi  lia  Bernardini  de  Ferrarinis  de  Montrico  uxor  Benedicti  Fontane  de  Borzano 
inquisita  et  confessa  quod  esset  strige,  mortua  in  carcere,  combusta  fuit  de  anno  1564»  (ASMO. 
Inquisizione,  284,7). 
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Imputazioni  analoghe  si  registrano  per  gli  anni  seguenti  ,  sebbene  la 
maggior  parte  dei  processi  riguardasse  ancora  questioni  di  eresia  dottrinale^'. 

Qua  e  là,  tra  le  carte  del  Tribunale,  iniziava  infine  a  emergere  la  questione 
ebraica,  intimamente  connessa  alle  politiche  conversionistiche  delle  autorità 
religiose^".  Così,  nel  1566,  Isacchino  Foa  fu  processato  (e  assolto)  «quia 
tentasset  retraheri  a  sancta  fide  et  a  sacro  baptismo  quasdam  ebreas»,  mentre 
due  anni  prima  il  neofita  Alfonso  era  stato  indagato  «quia  aufugerit  ad 
ebraismum».  «L'insolentia  de  Giudei»  e  la  loro  «maledetta  natione»,  scrisse 
qualche  tempo  dopo  il  vescovo  di  Reggio  ad  Alfonso  li,  non  potevano  restare 
impunite  in  una  terra  in  cui  si  voleva  instaurare  l'ordine  inaugurato  dalla  croce 
di  Cristo". 

4.  Fu  su  questo  terreno  che  prese  corpo  l'attività  di  Paolo  Costabili.  Basta 
estrarre,  come  si  è  fatto  finora,  dal  Catalogo  dei  rei  e  indiziati  i  nomi  di  quanti  a 
vario  titolo  finirono  nelle  carte  del  Sant'Uffizio  durante  il  suo  operato 
inquisitoriale  per  toccare  con  mano  la  portata  dell'offensiva  indetta  dallo  zelante 
domenicano.  In  questa  sede  non  è  possibile  procedere  a  una  disamina  puntuale 
di  tutti  i  casi  e  i  processi  di  quegli  anni  -  ne  vedremo  alcuni  tra  i  più 
significativi  -,  ma  un  semplice  dato  numerico  può  essere  utile  per  capire  ciò  che 
accadde. 

I  sospetti  e  indiziati  del  1569  sono  poco  più  di  cento,  con  imputazioni  in 
massima  parte  per  eresia  o  libri  proibiti;  quelli  del  1570  sono  una  settantina 
abbondante,  l'anno  successivo  scendono  circa  a  trenta  e  nel  '72  si  attestano  su 
livelli  in  linea  con  quelli  degli  anni  Sessanta,  tra  i  dieci  e  i  quindici  sospettati. 
Se  si  tiene  conto  che  nel  triennio  1569-1571  il  numero  di  indiziati  è  una  volta  e 
mezzo  quello  di  tutti  i  sospettati  del  periodo  1559-1568,  risalta  con  ancora 


Furono  imputati  e  sospettati  di  pratiche  stregonesche  Giovanni  Pietro  Bergamasco, 
vellutaio  della  vicinia  di  San  Giacomo  (1565),  Francesco  Scotti  da  Rubiera  (1565),  una 
«venefica»  nel  1566,  e  Geminiano  Ferrari  da  Arceto  (processato  per  eresia  e  magia  nel  1568). 

Da  «suspecti  de  levi»,  come  Quirino  da  Correggio  (1563),  a  più  robusti  indagati,  quali 
Pietro  Giovanni  Cassio  -  che  procedette  a  una  purgazione  canonica  (1564)  -,  Giulio  Ferrari 
(1564),  il  prete  Gaspare  Jacopozzi,  poi  assolto  (1565),  l'eremitano  Giustiniano  Viguzzi  da 
Viadana  (1566),  Vincenzo  Rossi  («de  Rubeis»)  di  Novellara  -  che  aveva  trascinato  con  sé 
Federico  Gonzaga  (1566)  -  e  gli  speziali  Benedetto  da  Castelnuovo  e  Nicolò  Dolcino  da  Cesena 
(1567-1568). 

Mi  limito  a  riguardo  al  noto  contributo  di  A.  Balletti,  Gli  ebrei  e  gli  Estensi,  Reggio 
Emilia,  Anonima  poligrafica  emiliana,  1930,  particolarmente  centrato  sulla  realtà  reggiana. 

Cosi  si  espresse  Locatelli  in  una  lettera  del  29  luglio  1570,  riportando  l'episodio  di  una 
burla  inscenata  da  un  ebreo  travestito  con  tonaca  e  berretta  da  prete.  Cfr.  ASMO,  Giurisdizione 
sovrana,  269. 
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maggiore  chiarezza  la  spinta  impressa  all'attività  dell'Inquisizione  reggiana  da 
Costabili. 

Costabili,  non  senza  punizioni  esemplari^^,  fu  pertanto  determinante  nel 
far  piazza  pulita  di  eretici  anche  a  Reggio,  e  in  questo  -  lo  si  è  accennato  -  non 
fli  secondario  l'appoggio  offerto  dal  nuovo  vescovo  Eustachio  Locatelli,  già 
inquisitore  a  Bologna. 

Il  caso  che  forse  più  di  tutti  dimostrò  quanto  l'episcopio  governato  da 
Locatelli  potesse  incidere  nello  scontro  tra  il  potere  estense  e  le  autorità 
religiose  fu  quello  del  podestà  di  Reggio  Pellegrino  Ponticelli.  Originario  di 
Castelnuovo  Garfagnana,  Ponticelli  era  stato  scomunicato  -  con  ogni  probabilità 
solo  dalle  autorità  vescovili^^  -  per  aver  sposato  una  donna  già  maritata,  ma,  in 
sprezzo  alla  scomunica  ricevuta,  aveva  continuato  a  esercitare  le  proprie 
funzioni  sanzionando  quanti,  tra  notai  e  ufficiali  a  lui  sottoposti,  si  rifiutavano 
di  obbedirgli''. 

A  quanto  si  può  capire  dai  documenti  reperiti,  il  Sant'Uffizio  si  era 
limitato  a  intervenire  a  fronte  del  rifiuto  che  il  podestà  aveva  opposto  al 
provvedimento  e  anche  se  l'Inquisizione  non  si  mosse  per  prima,  vari  indizi 
lasciano  intendere  che  nella  vicenda  la  collaborazione  tra  foro  vescovile  e  Sacro 
Tribunale  non  fosse  affatto  mancata  (il  Sant'Uffizio  aveva  pur  sempre  aperto  un 
procedimento  per  lo  spregio  mostrato  da  Ponticelli)'^. 


^  Ne  riporto  di  nuovo  un  solo  esempio  oltre  ai  casi  che  si  vedranno  meglio  di  seguito.  Il  31 
maggio  1569,  il  podestà  di  Reggio  Emilia  riferiva  al  duca  delle  severe  condanne  comminate  a  tre 
cittadini  reggiani:  «Il  giorno  delTAscensione  mi  furono  rimessi  dal  inquisitore  qui  di  San 
Domenico  tre  prigioni  qui  della  terra  in  tal  giorno  abiurati  et  condenati  da  esso  alla  galera  per 
cinque  anni  per  heresia,  facendomi  intendere  et  instandomi  ch'io  come  giudice  seculare  et 
ufficiale  di  Vostra  Eccellentia  Illustrissima  essequischi  detta  sua  sentenza  con  mandargli  alla 
galera»  (ASMO,  Rettori  dello  Stalo,  Reggiano,  Reggio  Emilia,  113;  la  lettera  è  firmata  dal 
podestà  Pellegrino  Ponticelli  su  cui  ci  sofferemo  tra  breve). 

^'  Non  mi  è  stato  possibile  verificare  tra  i  processi  criminali  celebrati  dal  foro  vescovile  di 
Reggio  se  sia  rimasta  copia  del  procedimento  contro  Ponticelli.  Difficoltà  logistiche 
nell'accessibilità  ai  fondi  non  hanno  permesso  il  riscontro. 

''''  «Peregrinus  Ponticellus  de  Castronovo  Grafignane  pretor  Regii  inquisitus  quia,  cum 
esset  excomunicatus  eo  quod  duxerit  uxorem  habentem  maritum  ut  dicebatur,  spreverit 
excomunicationem;  deinde  absoiutus  est  de  anno  1570»  (ASMO.  Inquisizione.  284,7).  Mi  pare 
verosimile  alla  luce  degli  altri  documenti  acquisiti  nel  corso  dell'indagine  che  il  procedimento 
inquisitoriale,  aperto  sul  finire  del  "70  e  ancora  in  corso  agli  inizi  dell'anno  seguente,  si  sia 
concluso  nei  primi  mesi  del  1571.  L'assoluzione  va  pertanto  riportata  a  quell'anno  e  non  al  1570. 
come  riferito  dal  Catalogo,  forse  indotto  in  errore  dalla  data  di  inizio  del  processo. 

Lo  confermano,  tra  l'altro,  gli  inventari  di  archivio  più  volte  citati:  «Contra  Peregrinum 
Pontellum  [sic]  de  Castronovo  prçtorem  Regii»  (ASMO,  Inquisizione,  284,6).  Analoga 
registrazione  in  ASMO,  Inquisizione,  284,4 
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I  rapporti  tra  curia  e  podesteria  erano  precipitati  nel  giro  di  pochi  giorni. 
Come  ricordò  lo  stesso  Ponticelli  riferendo  l'accaduto  ad  Alfonso  li,  il  17 
novembre  1570  il  vicario  diocesano  Giovanni  Battista  Manara  si  era  recato  di 
persona  nello  studio  del  podestà  per  scomunicarlo  in  preda  ai  fumi  dell'ira. 
Poco  dopo,  a  rendere  ufficiale  il  provvedimento,  aveva  contributo  un  gesto  che 
appariva  come  un  guanto  di  sfida:  Manara  aveva  mandato  uno  dei  suoi  sbirri  dal 
podestà,  mentre  questi  sedeva  in  tribunale  nello  svolgimento  delle  proprie 
prerogative.  L'ufficiale  vescovile,  sbandierando  la  scomunica,  ricordava  al 
magistrato  che  ogni  atto  compiuto  era  invalidato  dalle  conseguenze  di  quel 
decreto  e  Ponticelli,  per  contro,  reagiva  arrestando  l'insolente  sgherro  del 
vicario.  Si  era  ormai  al  muro  contro  muro. 

II  governatore  Tassoni  confermò  al  duca  la  sequenza  degli  eventi:  quando 
Manara  aveva  inviato  il  proprio  messo  con  «un'inibitione  a  questo  potestà  per 
conto  di  certa  lite»,  Ponticelli  aveva  fatto  imprigionare  il  latore  del 
provvedimento,  provocando  le  ire  della  curia.  «Il  vicario  [aveva]  proceduto 
all'esorbitante  modo  di  scomunica»  e  -  parole  del  governatore  -  aveva  dato 
ulteriore  prova  di  quanto  era  «poco  stimata  l'auttorità  et  grandezza  sua  [del 
duca]  da  questo  prette  per  l'arroganza  con  c'ha  proceduto  in  questo  fatto»^^. 

Mentre  i  fronti  si  compattavano,  la  situazione  si  faceva  sempre  più 
esplosiva.  Passarono  pochi  giorni  e  in  città  si  assistette  ad  una  battaglia  senza 
precedenti.  In  occasione  della  festa  patronale  di  San  Prospero  (24  novembre),  si 


ASMO,  Rettori  dello  Stato,  Reggiano,  Reggio  Emilia,  27.  Lettera  del  17  novembre  1570. 
Questo  il  testo  completo:  «Questa  sera  nelle  24  bore  è  venut'a  me  un  notaio  di  questo  vescovado 
dicendomi  per  nome  del  vicario  c'havend'ei  mandat(o)  un'inibitione  a  questo  potestà  per  conto  di 
certa  lite,  esso  ha  fatto  metter  prigione  il  messo  che  gliel'ba  portata  ricercandomi  perciò  a  far  che 
fosse  rilasciato;  a  qual  notaio  ho  risposto  ch'essendo  l'ufficio  del  potestà  sepparato  dal  mio  et 
riconosciuto  principalmente  da  Vostra  Eccellentia  non  potea  intromettermene,  ma  che  ricoresse 
pur  da  lei.  Doppo  qual  risposta  havendo  il  vicario  proceduto  all'esorbitante  modo  di  scomunica, 
ch'ella  intenderà  dalla  congionta  d'esso  con  qual  le  narra  tutto  '1  successo,  conoscend'io  così 
poco  stimata  l'auttorità  et  grandezza  sua  da  questo  prette  per  l'arroganza  con  c'ha  proceduto  in 
questo  fatto,  nella  qual  perseverando  senza  che  gli  sia  frenata  i  santi  stessi  dificilmente  si 
conteniraiino  nel  supportarla,  non  che  gli  huomini,  et  poco  risguardo  che  mi  ha  già  dato  segno 
d'haver  verso  le  cose  di  Vostra  Eccellentia,  sono  stato  affatto  per  traboccare,  né  me  ne  sarei 
potuto  ritenir  quando  non  si  fosse  presentato  il  dubbio  di  far  cosa  che  spiacesse  a  lei  o  almeno 
levasse  ad  essa  il  fame  quel  risentimento  che  con  la  sua  prudenza  giudicarà  esser  bene.  Per  l'un  et 
l'altro  de  quali  rispetti  restandomene  di  far  altro  ho  risoluto  inviarle  con  questa  essa  lettera  a 
staffetta,  acciò  inteso  a  pieno  il  successo  possi  tanto  più  tosto  deliberare  quanto  conoscerà 
neccessario  perché  questo  non  passi  in  essempio  di  haver  per  l'avenir  a  tenerla  in  minor  riverenza 
di  quel  che  se  le  deve,  meritando  per  mio  giudicio  presta  sua  risolutione  il  caso,  poiché  per  quel 
ch'intendo  non  solo  ha  scomunicato  il  potestà,  ma  ogn'altro  che  pratica  seco.  Con  che  fine 
umilmente  me  le  raccomando  in  lettera,  bacciandole  le  mani  con  ogni  riverenza». 
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scatenò  una  "guerra  delle  cedole"  che  vide  contrapporsi  magistrature  secolari  e 
religiose.  Un  podestà  risentito  e  bellicoso  ne  scriveva  al  duca: 

Questo  vicario  non  siandosi  contentato  d'havermi  fatto  quel  che  per 
altre  mie  ho  scritto  a  Vostra  Eccellentia  Illustrissima,  cercando  tutt'hora 
cum  qualche  vie  indirette  palesar  publicamente  la  scommunica  che  mi 
diede,  per  tanto  più  mia  infamia,  presa  l'occasion  di  queste  publiche 
procession  e  oration  che  questi  di  passati  si  haveano  da  farsi,  fece  [...] 
attachare  al  duomo  et  a  la  chiesa  di  San  Prospero  duo  cedale  di  monitorii 
del  tenore  che  Vostra  Eccellentia  Illustrissima  potrà  vedere  [...]  Domenica 
mattina  passata,  per  quanto  intesi,  si  trovomo  attachate  in  più  luochi  qui  di 
Reggio  non  so  che  cedale  di  risposta  fatta  per  persona  incerta  a  ditti 
monitorii^^. 

Il  vicario,  per  aumentare  r«infamia»  di  Ponticelli  e  renderla  pubblica, 
aveva  fatto  affiggere  alle  porte  della  cattedrale  e  della  chiesa  di  San  Prospero  i 
monitori  che  palesavano  la  colpa  del  magistrato  surriscaldando  un  clima  già 
incandescente.  Come  si  evince  dalla  cedola  originale  che  il  podestà  fece 
staccare  il  24  novembre  1570,  Manara  aveva  deciso  di  «concedere  generale 
assolutione  a  tutti  quelli  i  quali  fossero  incorsi  in  qualche  censura  per  bavere 
conversato  col  magnifico  messer  Peregrino  Ponticelli  podestà  di  Reggio»; 
d'altro  canto  intimava  che  «per  l'avenire  durante  la  detta  scommunica»  nessuno 
dovesse  «praticare  né  conversare  col  detto  magnifico  podestà  et  questo  affine 
ch'egli,  vedendosi  privo  della  detta  conversatione  de  fedeli,  venga  a  considerare 
l'errore  suo  (cosa  che  sin  qui  non  ha  fatto)». 

Più  che  un  monitorio,  quel  provvedimento  sembrava  un  foglio  di 
propaganda.  Non  sorprende  quindi  che  una  «persona  incerta»  -  per  usare  le 
parole  di  Ponticelli  -  avesse  predisposto  una  replica,  parimenti  affissa  per  le  vie 
e  porte  di  Reggio.  Nel  proclama  di  innocenza  seguito  agli  eventi  di  San 
Prospero,  si  leggeva  la  versione  dei  fatti  offerta  dal  podestà^": 

Ciaschan  che  ha  cognition  de  la  bona  conditione  e  conscientia  del  molto 
magnifico  messer  Pelegrino  Ponticello  podestà  di  Reggio  al  sicuro  non 
haverà  fatto  quel  temerario  iuditio  di  lui  che  è  stato  fatto  dal  vicario  per 
haver  esso  podestà  fatto  carcerare  quel  sbirro  che  usò  quella  insolentia  e 


''''  ASMO,  Rettori  dello  Stato,  Reggiano,  Reggio  Emilia.  113.  Lettera  del  30  novembre 

1570. 

™  I  due  fogli  da  cui  sono  tratte  le  citazioni  precedenti  e  la  trascrizione  che  segue  sono 
allegati  alla  lettera  del  30  novembre  1570  in  ASMO,  Rettori  dello  Stato.  Reggiano,  Reggio 
Emilia,  1 13. 
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poco  rispetto  ad  esso  podestà  mentre  che  ad  esso,  sedendo  al  tribunal  per 
rendere  raggion,  diede  quella  tanto  ingiusta  inhibitoria  [...]  Esso  podestà 
non  ha  bisogno  alchuno  di  ravedersi  di  quello  che  gli  è  stato  usato 
nullamente  et  ingiustamente  contra  da  esso  vicario,  il  qual  mosso  più  tosto 
da  collera  e  passione  che  da  raggion  uscì  dal  pallazzo  episcopale  il  17  di 
questo  [novembre]  da  mezza  hora  di  notte  et  andò  nel  studio  stesso  di  esso 
podestà  e  lo  scomunicò  [...]  Da  che  si  comprende  quanto  iniquamente  et 
nullamente  sia  proceduto  a  detta  scommunica  [...]  Ma  quando  sarà  il  tempo 
[...],  li  sarà  insegnato  se  si  inhibisce  un  giudice  laico  che  habbia  proceduto  e 
sententiato  tra  laici  in  contradittorio  iuditio,  et  se  si  gli  comanda  che  sotto 
pena  di  scomunica  debba  revocare  et  anuUare  un  giuditio  tal  fatto  con  tanto 
dispendio  de  poveri  litigati!  [...]  Questo  santissimo  pontefice  [...],  come 
saprà  il  procedere  di  costui,  non  vorà  compportar  che  habbia  cura  d'anime 
poiché  tanto  inconsideratamente  illaquea  l'anime  de  fedeli  con 
scommuniche  et  le  fa  e  disfa. 

La  scomunica  di  Manara  era  invalida  a  causa  del  modo  in  cui  aveva  preso 
forma  e  la  rettitudine  di  Ponticelli  si  ergeva  a  testimonianza  inoppugnabile  che 
quel  provvedimento  non  era  nato  se  non  dalla  collera.  Lo  stesso  pontefice  si 
sarebbe  fatto  sentire  contro  un  prete  che  con  tanta  sfrontatezza  osava  opporsi  a 
un  giudice  laico  e  ai  benemeriti  uffici  con  cui  si  impegnava  a  districare  liti  e 
controversie.  Il  gesto  del  vicario  minacciava  realmente  lo  svolgimento  delle 
ftinzioni  giurisdizionali  del  podestà  e  Ponticelli,  saldo  al  suo  posto,  non  esitava 
a  ricorrere  a  Bologna  perché  fosse  revocata  la  sanzione  comminatagli.  In  questo 
ribollire  di  carte  e  passioni,  anche  Pio  V  seguiva  attentamente  l'evolversi  dei 
fatti^'. 

Nel  vivo  della  battaglia  tra  vicario  e  podestà,  completata  dal  procedimento 
inquisitoriale  dovuto  alla  condotta  sprezzante  di  Ponticelli,  gli  Anziani  di 
Reggio  si  mostrarono  preoccupati  «per  non  potere  bavere  a  questo  tribunale  la 
solita  giustitia»'''^.  Il  carteggio  che  i  notabili  reggiani  intrecciarono  con  Alfonso 
II  in  quei  giorni  faceva  tuttavia  emergere  assieme  a  timori  legittimi,  manovre  di 


Così  si  ricava  da  un  memoriale  del  18  febbraio  1571  inviato  al  duca  dall'ambasciatore  a 
Roma  Francesco  Paladino  «il  Primicerio»,  conservato  in  ASMO,  Rettori  dello  Stato,  Reggiano, 
Reggio  Emilia,  155.  L'appello  bolognese  promosso  da  Ponticelli  è  confermato  dalla  stessa  lettera 
del  30  novembre  1570,  su  riportata.  In  essa,  oltre  a  quanto  si  è  visto,  il  podestà  riferiva  al  duca 
che,  scaduti  i  termini  prescritti  ed  essendo  incorso  nella  scomunica,  aveva  proceduto  ad 
«appellarmi  e  dir  di  nullità  principalmente  di  tal  scommunica  come  così  feci  [...]  far  per  mezzo  di 
mio  procurator))  (ASMO,  Rettori  dello  Stato,  Reggiano,  Reggio  Emilia,  113). 

Lettera  degli  Anziani  al  duca  del  20  novembre  1570.  Cfr.  ASMO,  Rettori  dello  Stato, 
Reggiano,  Reggio  Emilia,  155. 
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altra  natura  su  cui  lo  stesso  vicario  Manara,  forse,  aveva  fatto  leva.  Accanto 
all'effettivo  problema  suscitato  da  un  podestà  sul  cui  giudizio  pesava  Tombra  di 
una  scomunica,  è  probabile  che  qualcuno  cercasse  di  approfittare  della 
situazione  per  togliere  di  mezzo  Ponticelli.  Dopo  che  il  20  novembre  il  collegio 
degli  Anziani  aveva  scritto  al  duca  per  giustificarsi  circa  la  sospensione  delle 
cause  spettanti  al  podestà'^  giungeva  da  Ferrara  una  strigliata.  Il  principe  non 
aveva  gradito  che  gli  Anziani  agevolassero  quella  interruzione  nell'attività  del 
magistrato  e,  per  rassicurare  Alfonso  II,  dovettero  partire  per  la  capitale  tre 
ambasciatori'''*.  Anche  il  governatore  Alfonso  Tassoni  difese  l'operato  degli 
Anziani^': 

Mandando  questi  Anciani  per  esecutione  di  quanto  commanda  Vostra 
Eccellentia  il  loro  prior,  non  ho  voluto  mancar  a  prieghi  loro 
accompagnandolo  di  questa  mia  d'attestarle  per  la  verità  che  non  fu 
altrimenti  per  essi  inibito  questo  podestà  che  non  esercitasse  l'ufficio  suo. 
n'io  glieThavrei  comportato,  ma  solo,  sendosi  anco  chiesti  da  qualche 
procuradore,  furono  sospese  l'instanze  delle  cause  et  i  termini  probatorii, 
cosa  che  sogliono  far  essi  Anciani  per  molte  cause  occorrenti  alla  giomada 
et  parve  loro  quest'honestà  per  haver  già  visto  che  per  osservatione  della 
scomunica  fulminata  come  sa  Vostra  Eccellentia  s'asteneano  le  genti 
d'andare  al  palazzo,  et  perché  non  desertassero  le  cause  fecero  la 
sospensione  a  loro  beneplacito,  non  esprimendo  la  causa  perché  la 
facessero,  acciò  da  essi  non  procedesse  essecutione  di  osservanza  di  detta 
scomunica. 

I  notabili  di  Reggio  si  erano  trovati  tra  l'incudine  e  il  martello  e,  costretti  a 
non  appoggiare  il  provvedimento  di  scomunica,  erano  però  costretti  a 
rispondere  ai  dubbi  che  di  fatto  bloccavano  il  corso  della  giustizia.  L'irritazione 
del  duca,  fondata  o  no,  nasceva  dalla  determinazione  con  cui  il  sovrano  era 
deciso  a  sostenere  il  proprio  magistrato:  Ponticelli  restò  in  carica  sino  al  1575  e 
durante  i  turbolenti  mesi  che  chiusero  il  1570  Alfonso  II  fece  pervenire  al 


Cfr.  ad  es.  Archivio  di  Stato  di  Reggio  Emilia  (ASRE),  Archivio  del  Comune, 
Provvigioni  del  Consiglio  degli  Anziani  (Riformagioni).  1570,  ce.  1 12re  sgg. 

Ne  dava  avviso  al  duca  una  lettera  degli  Anziani  del  29  novembre  1570,  in  ASMO. 
Rettori  dello  Sialo,  Reggiano,  Reggio  Emilia,  155. 

La  lettera  del  29  novembre  1570  è  conservata  insieme  agli  altri  incartamenti  relativi  alla 
questione  in  ASMO,  Rettori  dello  Sialo.  Reggiano,  Reggio  Emilia,  155. 
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governatore  di  Reggio  precise  disposizioni  perché  il  podestà  continuasse  a 
esercitare  le  sue  funzioni  nonostante  ogni  scomunica^''. 

11  4  gennaio  1571,  quando  la  situazione  sembrava  avviarsi  a  una  qualche 
conclusione^^  il  governatore  Alfonso  Tassoni  -  indagato  anni  addietro  per  aver 
ostacolato  il  Sant'Uffizio  -  inoltrava  al  duca  una  lettera  di  fuoco  in  cui 
avvertiva  che,  mentre  scemava  l'azione  della  curia  diocesana,  gli  inquisitori 
rialzavano  la  testa.  1  giudizi  a  cui  Tassoni  si  abbandonò  rivelano  molto  del  clima 
di  quei  giorni  e  del  concerto  in  cui  agirono  episcopio  e  Inquisizione'^. 

Per  altre  mie  ho  scritto  a  Vostra  Eccellentia  il  mottivo  fattomi  da 
quest'inquisitore  di  voler  inquirere  questo  podestà  per  haver  ei  voluto 
doppo  la  scommunica  essercitar  l'ufficio  condennando  quei  notari  che  non 
volessero  ubidirlo  et  che  dimandava  copia  autentica  di  quella  sentenza  al 
notaro  che  ne  fti  rogato  credendomi  che  l'inquisitore,  come  mi  promesse, 
non  dovesse  far  altro  prima  c'havesse  risolutione  sopra  ciò  da  lei,  alla  qual 
mi  promesse  di  scrivere.  Ora  le  replico  ch'esso  inquisitore  procede  alla 
gagliarda  et  per  quant'intendo  ha  già  issaminati  quei  notari  che  furono 
condennati  [...]  Son  sicuro  che  non  sarà  così  tosto  qua  esso  podestà  che 
l'inquisitore  lo  vorrà  nelle  mani  senz'haver  punto  di  risguardo  al  grado  che 
tiene  da  Vostra  Eccellentia,  et  per  mio  credere  sarà  pure  a  torto  per 
harverl'io  sempre  tenuto  catholichissimo  et  veduto  dagli  altri  conosciuto  per 
tal.  Et  s'ha  fallato  in  seder  a  banco  et  condennar  detti  notari,  non  deve  esser 
proceduto  per  heresia,  ma  sì  bene  per  haver  quella  scommunica  per  nulla  et 
ingiustamente  fulminata,  oltre  che  Vostra  Eccellentia  sa  che  commandò  che, 
non  volend'il  vicario  levar  la  scommunica,  io  lo  facesse  sedere  come  fii 
fatto  [...]  Vostra  Eccellentia  è  prudentissima  et  so  che  conoscerà  a  che  può 
tendere  questo  procedere  di  questo  vescovo  et  quel  che  sotto  finta  d'esserle 
servitore  fa  tutto  '1  dì  in  poco  decoro  di  sua  grandezza  senza  ch'io  l'esplichi 


Lo  si  deduce  da  una  lettera  di  Alfonso  Tassoni  ad  Alfonso  II  del  28  novembre  1570: 
«Non  ho  mancato  di  parlar  a  questo  vicario  per  la  rivocatione  della  scomunica  in  conformità  di 
quanto  mi  comanda  Vostra  Eccellentia  con  la  sua  lettera  di  24  [novembre],  qual  m'ha  risposto  che 
non  può  farlo  [...]  Stando  la  qual  risposta,  non  ho  mancato  per  essecutione  di  quanto  mi  comanda 
nel  primo  capo  d'essa  lettera  d'ordinar  al  podestà  ch'esserciti  come  prima  l'ufficio  suo  sì  com'ha 
cominciato  di  far,  havend'anco  questi  Anciani,  doppo  l'haver  seduto  a  banco  il  podestà,  rivocata 
la  suspensione  dell'instanze  delle  cause  che  vertiscono  nanti  a  lui»  (ASMO,  Rettori  dello  Stato, 
Reggiano,  Reggio  Emilia,  27). 

Il  vescovo  Locatelli,  nel  febbraio  del  '71,  era  orientato  ad  addossare  ogni  responsabilità 
al  vicario.  Il  memoriale  del  Primicerio  ricordato  più  sopra  così  riferiva:  «Esso  vescovo  dice 
bavere  più  tosto  voltato  il  fallo  adosso  al  suo  vicario  che  altrimente  et  lo  rimoverà,  ma  giudica 
che  non  sia  tempo  così  al  presente  per  non  causare  maggiore  rumore»  (ASMO,  Rettori  dello 
Stato,  Reggiano,  Reggio  Emilia,  155). 

ASMO,  Rettori  dello  Stato,  Reggiano,  Reggio  Emilia,  27. 
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con  lettere,  il  che  farei  anco  se  mi  paresse  poter  in  scrittura  dirle  in  tal 
proposto  tutto  quel  che  sento  così  liberamente  [...]  Quand'io  credesse  ch'el 
vescovo  le  fosse  quale  si  dimostra,  loderei  più  tosto  che  star  a  questi 
pericoli  che  levasse  me  et  gli  altri  suoi  ministri  [...]  et  metter  altri  a  modo 
suo;  ma  sì  com[e]  non  l'ho  per  tale,  così  crederò  anco  che  Vostra 
Eccellentia  farà  giudicio  di  che  levatura  debba  esser  volendo  star  a  Roma  et 
governar  non  solo  il  suo  vescovado,  ma  anco  tutto  quel  che  spetta  a  lei, 
cercando  con  questo  mezo  o  che  dalli  ufficiali  di  Vostra  Eccellentia  sia 
tolerato  ogni  pregiudicio  ch'ei  sia  per  far  alla  sua  giurisditione  o  che  siano 
cassi,  et  non  può  muoversi  se  non  da  tristi  uffici  che  siano  fatti  non  solo  da 
detto  vicario  ma  fors'anco  d'altri  mali  instromenti  della  città,  quali  con 
queste  vie  indirette  cercano  d'haver  ufficiali  nuovi. 

La  condotta  di  Costabili  era  stigmatizzata  senza  appelli:  sprezzante 
dell'autorità  ducale,  uomo  di  inganni  e  astuzie,  l'inquisitore  non  lesinava 
carcere  e  tortura  senza  pietà  (la  lettera  ricordava  i  «mali  portamenti  che  vengono 
fatt'a  molti  per  l'inquisitore  usando  rigor  di  carcere  et  corda  et  per  quel  che  mi 
vien  detto  di  niuna  clemenza  indifferentemente»).  Peggio  di  lui  forse  era  solo  il 
vescovo  che,  standosene  a  Roma,  pretendeva  di  governare  la  sua  diocesi  e,  non 
pago,  ogni  affare  spettante  alla  giurisdizione  secolare:  se  avesse  potuto  - 
ventilava  il  governatore  -  avrebbe  sostituito  tutti  i  funzionari  ducali  con  persone 
di  suo  gradimento.  Cambiando  faccia  all'occorrenza,  Locatelli  si  mostrava 
servitore  del  duca  nel  tempo  stesso  in  cui  cercava  di  piegare  la  resistenza  dei 
rappresentanti  estensi  e,  pur  di  strappare  qualcosa,  favoriva  le  lotte  in  atto  nella 
comunità  per  ottenere  «ufficiali  nuovi».  Fuori  dagli  equilibri  di  governo,  in  una 
lettera  quasi  confidenziale,  Tassoni  sembrava  dare  ragione  ai  sospetti 
manifestati  da  Alfonso  II  nel  novembre  del  '70  e,  passate  le  ambascerie  degli 
Anziani,  gettava  luce  su  un  vicario  che  aveva  trovato  inusuali  convergenze  con 
alcuni  membri  del  consiglio  cittadino. 

Al  di  là  delle  imputazioni  e  dei  veleni,  era  chiaro  che  il  braccio  di  ferro 
innescato  con  il  podestà  era  una  delle  tante  battaglie  -  per  una  volta  vittoriose  - 
nel  quadro  della  progressiva  ritirata  estense  di  fronte  alle  ingerenze  papali  e 
inquisitoriali.  Sotto  lo  sguardo  vigile  dell'Inquisizione,  che  aveva  raccolto  dal 
vicario  Manara  il  testimone  del  processo  Ponticelli,  si  era  consumato  uno 
scontro  frontale  tra  magistrature  secolari  e  religiose,  tanto  che,  come  riconobbe 
lo  stesso  governatore,  un  caso  simile  «non  ne  seguì  mai  più  [...]  in  questa 
città»^''. 


Questo  il  giudizio  che  circolava  in  città,  come  riportato  in  ASMO,  Rettori  ch'Ilo  Stato. 
Reggiano,  Reggio  Emilia,  27.  Lettera  dei  20  novembre  1570. 
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Le  prepotenze  del  Sacro  Tribunale  avevano  raggiunto  in  quegli  anni  punte 
elevate,  facendo  spesso  saltare  il  delicato  equilibrio  tra  potere  ducale  ed 
esigenze  di  fede**".  Tanto  crebbe  la  sicurezza  -  e  la  disinvoltura  -  con  cui  i 
custodi  dell'ortodossia  si  mossero  che  si  arrivò  a  pretendere  l'arresto  di  inquisiti 
della  cui  identità  i  funzionari  laici  erano  volutamente  tenuti  all'oscuro**'. 

A  ogni  modo,  le  cose  per  il  podestà  Ponticelli  finirono  per  risolversi  e, 
dinanzi  alla  resistenza  ducale  e  al  polverone  che  aveva  raggiunto  Roma,  si 
preferì  allentare  la  tensione  con  un  magistrato  che,  come  dimostreranno  i  fatti, 
era  chiamato  a  gestire  i  prigionieri  su  cui  il  Sant'Uffizio  di  Reggio  desiderava 
mettere  le  mani  dando  corso  alle  proprie  sentenze. 


Lo  dimostrò  uno  dei  tanti  episodi  che  costellò  l'azione  antiereticale  di  Costabili.  Il  26 
dicembre  1569,  secondo  consuetudine,  era  stata  pubblicata  dal  predicatore  di  Reggio  una  bolla 
pontificia  contro  l'eretica  pravità.  Il  governatore  Tassoni,  non  avvisato  per  tempo,  non  aveva 
avuto  modo  di  esigere  dalle  autorità  religiose  il  nulla  osta  ducale:  «Ritrovandomi  alla  predica 
questa  mattina  -  scrisse  Tassoni  -  il  predicatore  ha  publicatovi  una  bolla  papale  per  conto 
dell'eresia  del  tenore  che  Vostra  Eccellentia  potrà  veder  dalla  copia  ch'a  tal  effetto  le  mando 
colligata,  la  qual  se  ben  intendo  che  generalmente  è  publicata  in  ogni  città,  non  posso  però  se  non 
sentirne  displicenza,  essendomisi  scoperto  tanto  alla  sprovista  addosso  che  non  ho  havuto  tempo 
di  rippararmi,  come  ben  havrei  fatto,  quando  n'havessi  havuto  pur  una  minima  scintilla  prima  che 
si  fosse  publicata  col  non  permetterglielo  se  prima  non  havesse  ottenutone  licenza 
dall'Eccellentia  Vostra»  (ASMO,  Rettori  dello  Stato,  Reggiano,  Reggio  Emilia,  26). 

^'  Questo  è  quanto  emerse  da  una  lettera  del  solito  Alfonso  Tassoni.  Il  2  settembre  1570  il 
governatore  riportò  al  duca  le  modalità  con  cui  era  stato  incarcerato  il  notabile  Giovanni  Battista 
Cartari,  spesso  incaricato  di  missioni  e  ambascerie  per  conto  della  Comunità;  «Fui  ricercato  a 
questi  giorni  dall'inquisitore  di  San  Domenico  per  conto  dell'Inquisitione  a  prestargli  il  brazzo 
secolare  contra  un  laico  et  sua  retentione,  il  cui  nome  con  ogn' instanza  che  gliene  fosse  da  me 
fatta  non  volle  mai  palesarmi.  Onde  havendo  io  le  commissioni  da  Vostra  Eccellentia 
Illustrissima,  ch'ella  deve  ricordarsi  haver  datemi  in  questo  soggetto,  non  potei  mancare  di 
concederglielo,  come  feci;  per  vigore  di  quale  fu  poi  posto  prigione  in  San  Domenico  messer 
Giovanni  Battista  Cartari  dottore  et  sindico  sostituto  di  questa  città».  Il  duca,  secondo  quanto 
lasciano  intendere  le  parole  del  governatore,  avrebbe  dato  disposizioni  a  Tassoni  di  non  opporre 
ostacoli  al  Sant'Uffizio  nella  cattura  e  consegna  dei  prigionieri.  La  minuta  della  risposta  inoltrata 
da  Alfonso  11  al  magistrato  il  9  settembre  successivo  mostra  tuttavia  una  resistenza  evidente, 
dovuta  alla  levatura  del  soggetto  arrestato.  Anzi,  il  principe,  a  prestar  fede  a  una  parte  della 
missiva  poi  cancellata  («non  ci  ricordiamo  di  havervi  dato  commissione  di  dare  il  braccio 
airinquisitione  e  fare  la  cattura  delle  persone  senza  che  voi  prima  sappiate  [...]  dall'inquisitore 
chi  sian»),  ritrattò  in  parte  le  concessioni  precedentemente  accordate.  Nel  testo,  fittamente 
corretto.  Alfonso  II  prescriveva  al  governatore  di  comportarsi  sempre  «con  destrezza»  e  «di  non 
fare  pigliare  alcuno  a  instanza  di  detto  inquisitore  se  da  esso  non  vi  viene  nominata  prima  la 
persona;  et  se  sarà  di  qualità,  voi  dando  buone  parole  non  verrete  alla  detentione  di  quel  tale,  ma 
tratanto  ci  scrivete  et  noi  farete  prendere  se  non  n'havete  ordine  da  noi  di  farlo,  governandovi  in 
modo  ch'esso  inquisitore  non  possa  dire  che  noi  habbiamo  scritto  a  voi  per  tal  persona»  (ASMO, 
Rettori  dello  Stato,  Reggiano,  Reggio  Emilia,  27).  Sul  caso  di  Cartari  torneremo  brevemente  in 
chiusura. 
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5.  Se  questo  accadeva  nel  cuore  del  territorio  reggiano,  alle  sue  estreme 
propaggini  i  giudici  chiudevano  altri  conti.  Abbiamo  più  volte  accennato  al  caso 
dello  speziale  Viano  Viani  di  Viadana  condannato  nel  1550  per  aver  riunito 
intomo  a  sé  una  comunità  di  "fratelli"*^"".  Costabili,  nella  sua  incessante  attività 
antiereticale,  lo  aveva  nuovamente  catturato  per  i  crimini  commessi  in  territorio 
brescellese  -  dunque  sotto  la  sua  giurisdizione.  In  stretto  contatto  con  lo 
stampatore  veneziano  Andrea  Arrivabene,  nei  tardi  anni  Quaranta  Viani  si  era 
servito  dell'amicizia  con  il  libraio  per  rifornire  di  testi  proibiti  gli  eretici 
viadanesi**"\  Negli  atti  del  processo  contro  Arrivabene  si  conservano  ancor  oggi 
un  estratto  del  fascicolo  reggiano  di  Viani  e  un  fascio  di  lettere  che  lo 
stampatore  indirizzò  all'amico  tra  il  1544  e  il  1549.  Fedele  al  proprio  zelo,  fu  lo 
stesso  Costabili  a  spedirli  ai  colleghi  veneziani.  Le  indagini  condotte  dal 
ferrarese  -  e  probabilmente  lo  studio  degli  incartamenti  tipico  del  suo  modo  di 
operare  -  portarono  l'inquisitore  estense  alla  certezza  che  negli  anni  Quaranta  vi 
fosse  stata  a  Viadana  una  vera  e  propria  «scola  di  heretici»^^.  Se  questa  era  la 
situazione  passata,  ciò  che  si  riesce  a  desumere  dagli  incartamenti  veneziani 
sono  i  tempi  e,  in  qualche  misura,  i  capi  d'imputazione  del  procedimento  contro 
lo  speziale.  Il  processo  si  dovette  consumare  rapidamente  dato  che,  mentre  il  24 
ottobre  1570  Costabili  interrogava  Viani  (forse  per  l'ultima  volta),  il 
governatore  di  Reggio  Alfonso  Tassoni  avvertiva  il  duca  che  l'inquisitore  era 
intenzionato  a  consegnare  r«aromatarius»  al  braccio  secolare^^.  La  sentenza  per 


**"  Sul  gruppo  eterodosso  di  Viadana  si  vedano  i  riferimenti  già  riportati  alla  nota  18. 

«In  quelli  tempi  [1549]  -  depose  Viani  a  proposito  di  Arrivabene  -  mi  mandava  diversi 
libri  che  dapoi  sono  stati  prohibiti  come  il  Sumario  della  Scrittura,  il  Beneficio  di  Christo, 
Medicina  dell'anima  et  questi  laudava  per  opere  buone  et  reputo  che  anco  lui  legende  questi  libri 
bacigasse  qualche  puoco».  L'estratto  del  processo  da  cui  è  tratta  la  citazione  è  conservato  in 
Archivio  di  Stato  di  Venezia  (ASVE).  Santo  Ufficio.  30.  costituto  del  24  ottobre  1570. 

'^^  La  missiva  e  parte  dei  documenti  che  si  produrranno  di  seguito  sono  noti.  «In  una  filza  di 
lettere  di  Viano  de  Viani  da  Viadana  speciale  -  scrisse  Costabili  il  28  ottobre  1570  -  ho  ritrovate 
le  lettere  che  rimetto  a  Vostra  Riverentia  scritte  da  Andrea  Arivabeni  che  mandava  libri  al  detto 
Viano.  Vegga  Vostra  Riverentia  li  luochi  in  dette  lettere  dove  di  fuori  in  margine  è  fatto  un  segno 
con  la  pena,  onde  nasce  qualche  sospetto  di  esso  Arivabene  per  comandare  quei  libri  dapoi 
prohibiti.  In  quei  tempi  era  in  Viadana  come  una  scola  di  heretici.  Il  predetto  Viano,  un  Pavesino 
Avegni,  Bartolomeo  Gozzo,  Antonio  Marchina,  Christoforo  Baino  et  altri  che  si  dimandavano 
insieme  fratelli.  Et  sino  alhora  fu  qualche  sospetto  dell'Arivabene»  (ASVE,  Santo  Ufficio.  30). 

'^^  «Havendomi  questo  padre  inquisitore  detto  di  voler  dar  nelle  mani  di  questo  podestà  un 
Viano  Viani  da  Viadana,  per  quel  che  dice  et  per  quanto  n'intendo  d'altruove,  speciale  di 
Bressello,  ritenuto  molti  mesi  passano  nelle  sue  forze  et  far  abbrugiar  la  statua  di  un  Nicola 
Lariuolo  detto  Corcogno  battilana  di  qui  fuggitivo,  scomunicato  et  contumace  più  d'un  anno  fa, 
anco  che  mi  dica  d'haveme  scritto  costà  perché  dal  magnifico  Crispo  ne  sia  dato  aviso 
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quel  relapse  era  già  scritta.  Alfonso  II,  con  un  lapidario  rescritto,  accordava  il 
permesso  senza  troppi  timori  e  non  poneva  impedimenti  sul  cammino  del  Sacro 
Tribunale  («Sì,  consentiamo  ci  dete  exécution»). 

Le  cose  tuttavia  dovettero  andare  per  le  lunghe  e  dopo  tre  mesi  le  sorti  di 
quel  viadanese  «tenuto  gran  tempo  in  carcere»**^  non  erano  stabilite.  I  motivi 
furono,  per  quanto  si  può  congetturare,  essenzialmente  due:  da  un  lato  vi  era 
l'esigenza  di  fornire  al  Sant'Uffizio  di  Venezia  le  informazioni  su  Arrivabene 
che  solo  Viani  poteva  offrire.  Ancora  il  4  dicembre  1570  Costabili  inviava 
infatti  all'inquisitore  della  Serenissima  rassicurazioni  sugli  interrogatori  dello 
speziale:  «Mi  è  parso  non  essere  se  non  bene  farle  sappere  che  ultimamente 
siando  da  me  essaminato  Viano  de  Viani  da  Viadana  circa  del  sudetto  Andrea 
rispose  come  può  intendere  Vostra  Riverentia  nella  copia  del  suo  detto»*^^. 

D'altro  canto,  a  puntare  i  piedi  erano  gli  Anziani  di  Reggio.  Una  lettera 
spedita  dalla  Comunità  reggiana  al  duca  rischiara  le  ragioni  profonde  che 
avevano  rallentato  quell'esecuzione.  La  consegna  di  Viani  al  podestà  -  l'ormai 
noto  Ponticelli  -  aveva  avuto  luogo  nei  primi  giorni  del  1571,  ma  il  Consiglio 
non  era  affatto  intenzionato  a  vedere  quel  rogo  appiccato  sulle  proprie  piazze. 
La  città  -  secondo  gli  Anziani  -  era  stata  «netta  e  preservata»  fino  a  quel 
momento  e  non  poteva  ora  vedere  infangato  il  proprio  nome  per  questioni  di 
eresia.  Se  a  Brescello  era  stato  commesso  il  crimine,  lì  si  sarebbe  dovuto 
procedere  a  giustiziare  Viani***^. 

A  giorni  passati  fu  consegnato  per  il  reverendo  padre  inquisitore  al 
signor  podestà  qui,  uno  nomato  Viano  da  Viadana  habitatore  in  Bressello, 
dechiarato  heretico  da  giustitiarlo.  Et  per  essere  noi  ricercati  a  commettere 
che  si  prepari  ogni  cosa  necessaria  a  tal  effetto,  habbiamo  fatto  parlare  al 
detto  reverendo  padre  che  si  contenti  che  questo  reo  sia  mandato  a 
Bressello,  dove  era  fatto  il  delitto  et  è  stato  preso,  et  dove  il  castigarlo  et 
abbruggiarlo  sarà  di  maggior  essempio  et  terrore  a  quei  che  da  lui  havranno 
imparato  falsa  dottrina,  et  non  resterà  questa  città  notata  d'un  nome  tale.  Il 


all'Eccellentia  Vostra,  non  ho  io  tuttavia  voluto  per  debito  mio  mancare  di  dame  ad  essa  questo 
aviso  particolarmente»  (ASMO,  Rettori  dello  Stato,  Reggiano,  Reggio  Emilia,  27).  Il  rescritto 
citato  di  seguito  si  trova  nel  verso  di  questa  lettera.  Di  Nicola  Larioli  (o  Sarioli)  detto  Corcogno, 
puntualmente  registrato  nel  Catalogo  dei  rei  ed  indiziati,  si  è  detto  in  precedenza. 

Lo  appuntava  lo  stesso  Costabili  nei  suoi  libri  di  conto.  Cfr.  Prosperi,  //  "budget",  cit., 

p.  137. 

ASVE,  Santo  Ufficio,  30. 

La  trascrizione  qui  riportata  è  tratta  dalla  lettera  del  29  gennaio  1571  conservata  in 
ASMO,  Rettori  dello  Stato,  Reggiano,  Reggio  Emilia,  155.  Un'altra  copia  della  stessa  è  reperibile 
in  ASRE,  Archivio  del  Comune,  Carteggi,  Carteggi  degli  Anziani,  86. 
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che  per  la  Iddio  gratia  s'è  trovata  sin  qui,  come  crediamo,  netta  e 
preservata.  Et  perché  si  contentò  il  reverendo  padre,  havendogli  fatto 
intendere  che  lo  faressimo  condurre  a  Bressello,  perciò  con  ogni  riverenza 
preghiamo  et  supplichiamo  Vostra  Eccellenza  a  farci  gratia  singolare  che  a 
tal  luogo  si  possa  condurre,  che  le  ne  resteremo  sempre  ricordevoli  et 
ubligatissimi. 

La  lettera  scritta  dai  notabili  di  Reggio  lasciava  trapelare  tutta  la 
preoccupazione  per  un'esecuzione  che  poteva  inaugurare  una  triste 
consuetudine  e  che,  complici  l'episcopato  "ghislieriano"  di  Locatelli  e  la 
debolezza  estense,  avrebbe  reso  ancor  più  manifesto  il  potere  degli  inquisitori. 
La  reazione  reggiana  ricordava  da  vicino  il  sussulto  di  orgoglio  che  si  era 
registrato  a  Modena  qualche  anno  prima  quando,  a  pochi  mesi  dal  rogo 
dell'eretico  Marco  Magnavacca,  i  capi  della  comunità  dei  "fratelli"  stavano  per 
essere  scomunicati.  I  Conservatori  modenesi,  allora,  avevano  vivacemente 
protestato  ricordando  «la  gran  gelosia  che  habbiamo  dell'honore  della  città»  e 
«la  quiete  della  cittadinanza  [...]  in  questi  movimenti  della  Inquisitione»^^.  In 
quel  caso,  nessuno  dei  due  provvedimenti  era  stato  evitato  e,  forse  memori  di 
quel  precedente,  a  Reggio  gli  Anziani  preferirono  relegare  a  territori  di  contine 
l'onere  di  un'esecuzione  capitale. 

La  risposta  di  Alfonso  II  si  fece  attendere  un  paio  di  settimane  finché  gli 
stessi  Anziani,  il  12  febbraio  1571,  sollecitarono  Ferrara  perché  inviasse  le 
disposizioni  attese"'. 

A  metà  mese  Viani  era  rispedito  a  Brescello,  dove  il  governatore  locale  - 
il  capitano  Camillo  Caula  (sospettato  a  sua  volta  di  simpatie  eterodosse)*^'  - 
attendeva  il  via  libera  ducale*^".  Il  23  febbraio  ogni  ostacolo  sulla  strada  che 


ASMO,  Rettori  dello  Stato,  Modenese,  Modena,  96.  Lettera  del  27  dicembre  1566. 

«A  chi  piace  che  si  manda  a  Ferrara  il  corriero  per  far  instanza  et  sollecitare  di  havere  la 
risposta  d'una  lettera  scritta  a  Sua  Eccellenza  sopra  di  quel  Viano  da  Viadana  heretico  et  si  scriva 
al  signor  Pigna  che  si  degni  di  farci  havere  tale  risposta  quanto  prima.  Obtentum»  (ASRE, 
Archivio  del  Comune.  Provvigioni  del  Consiglio  degli  Anziani  (Riformagioni),  1571,  c.  non 
num.). 

Cfr.  Di  Filippo  Bari-xkh,  //  mestiere  di  scrivere,  cit.  ad  indicem. 

Gli  statuti  di  Brescello.  approvati  nel  dicembre  1569  da  Alfonso  il,  così  stabilivano: 
«Statuimus,  quod  quidiibet  damnatus  de  haeresi  corporaliter  possit  puniri  tam  poenis 
comprehensis  legibus.  quam  canonibus,  quibuscunque  vero  ausus  fuerit,  &  praesumpserit  in 
domo,  vel  in  viam  vel  alibi  in  aliquo  loco  contra  fidem  catholicam  pertinaciter  disputare,  vel 
aliquam  haeresim  defendere:  si  ad  mandata  venerit,  realiter,  vel  personaliter  condemnetur  arbitrio 
Domini  Potestatis  [...]  Si  vero  non  comparuerit  ponatur  in  hanno  [...]  Omnes  officiales  teneantur 
ad  requisitionem  Domini  inquisitoris  haereticae  pravitatis,  eidem  praestare  auxilium,  consilium. 
&  favorem»  (Stalutorum  Brixelli  et  eius  districtus,  villarum  et  castrorum  libri  1res,  Parma.  Viotti. 
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portava  Viani  al  patibolo  era  rimosso  e  l'unica  richiesta  che  il  principe  faceva 
filtrare  era  quella  di  un'esecuzione  lungo  le  sponde  del  Po''^: 

Capitano  Camillo  -  scriveva  Alfonso  II  -,  habbiam  visto  quanto  ci 
havete  scritto  con  la  vostra  de  20  intomo  a  quel  Viano  Viano.  Et  per 
risposta  vi  diciamo  che  facciate  esseguire  la  giustitia  conforme  alla 
condennatione  data  contro  di  lui  dalla  Inquisitione,  ma  però  sulla  riva  del 
fiume. 

Per  quanto  riguarda  le  accuse  che  portarono  Viani  all'inevitabile  condanna 
riservata  ai  relapsi  è  difficile  pronunciarsi.  Stando  ai  documenti  veneziani 
raccolti  contro  Arrivabene,  Viani  fu  al  centro  di  una  comunità  di  "fratelli"  che 
doveva  avere  ramificazioni  su  entrambe  le  sponde  del  Po  e  annoverava  almeno 
una  ventina  di  membri'^^.  Brescello  e  Viadana  erano,  con  ogni  probabilità,  solo 
due  dei  luoghi  della  rete  fiorita  dagli  anni  Quaranta  in  poi  tra  il  mantovano  e  il 
reggiano,  e  si  può  ipotizzare  che  anche  Casalmaggiore  e  Mirandola  ne  fossero 
parte  integrante''^  A  giudicare  dalle  letture  del  gruppo  e  dalla  sua 
denominazione,  le  discussioni  dottrinali  sviluppate  a  Viadana  non  dovettero 
essere  molto  dissimili  da  quelle  svolte  in  altri  centri  padani  dell'epoca  e  nelle 
orecchie  di  Costabili  quella  comunità  di  "fratelli"  non  suonò  certo  come 
qualcosa  di  nuovo. 


1572,  fol.  49r;  lib.  Ili,  cap.  XXVII).  Un  esemplare  del  testo  è  conservato  presso  la  Biblioteca 
Estense  Universitaria  di  Modena  (A. 39. G. 26). 

ASMO,  Rettori  dello  Stato,  Reggiano,  Brescello,  3. 

Questi  i  nomi  che  si  ricavano,  oltre  ad  Arrivabene,  dal  Catalogo  dei  rei  e  indiziati: 
Antonio  Marchino,  gli  eremitani  Alfonso  da  Viadana,  Egidio  da  Savona,  Giulio  da  Crema  e 
Giulio  da  Pontremoli,  Andrea  Carrozza  da  Brescello,  Antonio  e  Battista  Fabiani  di  Viadana, 
Bartolomeo  Gozzo,  Cristoforo  Beni,  don  Domenico  titano,  cappellano  di  Boretto,  Liulpino  da 
Brescello,  Francesco  Paganini,  Guido  Rossi,  Genesio  Mella,  Giovanni  Battista,  Gianfrancesco 
Cardi  e  Zaccaria  Sugari,  tutti  di  Viadana,  il  fornaio  Matteo  da  Brescello,  Pavesino  Avegni,  Pietro 
da  Rivoltella  (Pietro  Giudici),  medico  a  Brescello,  e  Pietro  di  Casalmaggiore.  Il  libraio  e 
complice  di  Viani,  che  ricorre  nei  suoi  costituti  e  nelle  lettere,  è  identificabile  sulla  base  della 
schedatura  del  Catalogo  con  lo  stampatore  Giovanni  Scola.  Su  di  lui,  in  un  primo  rapido 
sondaggio  in  alcuni  repertori  a  stampa  e  informatici,  non  ho  trovato  notizie  più  dettagliate.  Dal 
processo  contro  Viani  del  1550,  invece,  erano  emersi  soltanto  cinque  nomi:  Bartolomeo  Grassi, 
Francesco  Cavalcati,  Girolamo  Cardano,  Pavesino  e  Zaccaria  Avegni.  Cfr.  ASMO,  Inquisizione, 
284,7. 

Lo  si  può  congetturare,  tra  l'altro,  sulla  base  dei  nomi  di  alcuni  complici  di  Viani  e  dalla 
lettera  che  Arrivabene  scrisse  allo  speziale  il  31  luglio  1549  (ASVE,  Santo  Ufficio,  30). 
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6.  I  confini  della  presente  indagine  non  consentono  di  proseguire  oltre.  Il 
materiale  conservato  presso  la  Curia  vescovile  di  Reggio  raccoglie,  per  limitarci 
al  periodo  qui  toccato,  vari  processi  e  denunce  per  stregoneria,  immoralità  del 
clero  ed  eresia,  che  solo  in  parte  trovano  riscontro  nei  repertori  e  inventari  su 
utilizzati.  Un'analisi  più  approfondita  di  queste  carte,  della  loro  natura  e  dei 
possibili  motivi  che  le  hanno  condotte  nella  sede  in  cui  oggi  si  trovano  resta  da 
svolgere. 

Ciò  nonostante  si  può  ugualmente  formulare  un  primo  giudizio  sul 
fiinzionamento  dell'Inquisizione  in  territorio  reggiano,  così  come  è  possibile 
procedere  a  una  valutazione  dell'infiltrazione  di  idee  eterodosse  in  città  e  nel 
contado  tra  gli  anni  Quaranta  e  Settanta  del  Cinquecento. 

Il  quadro  italiano,  va  detto,  è  in  quegli  anni  ormai  definito:  la  precocità 
con  cui  l'eresia  era  scivolata  dalla  Germania  all'Italia  aveva  già  prodotto  i  suoi 
frutti  in  molte  città*^^,  e  la  nascita  della  nuova  Inquisizione  nel  1542 
rappresentava  un  rimedio,  in  certo  modo  tardivo,  al  male  che  si  sperava  di 
curare  (r«eretica  pravità»).  Il  «contagio  luterano»  che  aveva  infettato  quella 
«speciale  area  di  rispetto»'*'^  che  per  il  papa  era  l'Italia  portò  i  giudici  a 
concentrarsi,  tanto  negli  uffici  periferici  quanto  all'interno  della  congregazione 
romana,  sulla  contestazione  ispirata  dal  mondo  protestante,  mentre  per  lunghi 
anni  le  pratiche  stregonesche,  le  credenze  magiche  e  le  molte  espressioni  della 
cultura  popolare  catalogate  come  superstizione  rimasero  sullo  sfondo  della 
battaglia  inquisitoriale. 

A  Reggio,  sotto  molti  punti  di  vista,  non  fu  così.  Basta  il  raffi^onto  che  è 
stato  proposto  con  un  tribunale  limitrofo  e  allo  stesso  tempo  "esemplare" 
rispetto  alla  situazione  italiana  come  quello  di  Modena"^**  per  rendersi  conto  delle 
peculiarità  del  caso  reggiano. 

Dalla  fine  degli  anni  Trenta,  in  linea  con  quanto  accennato,  la  strategia 
repressiva  dell'Inquisizione  modenese  conobbe  un  preciso  mutamento, 
volgendosi  dalla  stregoneria  all'eresia  dottrinale,  con  una  crescita  di  attività 
fattasi  imponente  dagli  anni  Cinquanta  in  poi'^'^.  L'operato  del  Sant'Uffizio  di 


^  Cfr.  Firpo,  Riforma  protestante,  cit.,  in  part.  pp.  3-10. 
A.  Prosperi,  Tribunali  della  coscienza.  Inquisitori,  confessori,  missionari,  Torino. 
Einaudi,  1996,  p.  35. 

Sul  quale  si  veda  A.  Biondi,  Lunga  durala  e  microarticolazione  nel  territorio  di  un 
Ufficio  dell'Inquisizione:  il  "Sacro  Tribunale"  a  Modena  (1292-1785),  in  iD.,  Umanisti,  eretici, 
streghe.  Saggi  di  storia  moderna,  a  cura  di  M.  Donattini.  Modena.  Archivio  Storico.  2008,  pp. 
165-180. 

''''  Cfr.  Trenti,  /  processi  del  Tribunale,  cit..  pp.  49-51  e.  per  uno  sguardo  più  ampio,  .1. 
Tedeschi,  W.  Monter,  Verso  un  profilo  statistico  delle  Inquisizioni  italiane,  in  J.  TEDESCHI,  // 
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Reggio  invece  inizia  ad  assumere  una  certa  consistenza  qualitativa  e 
quantitativa  solo  dopo  il  1560.  Con  l'eccezione  dei  roghi  spalleggiati  da 
Gianfrancesco  Pico  nel  '23,  l'azione  degli  inquisitori  sino  a  tutti  gli  anni 
Cinquanta  è  minima  e  di  fatto  continua  a  concentrarsi  sull'ampia  diffusione  di 
pratiche  magiche  e  stregonesche  nelle  campagne  e  in  territorio  urbano. 

E  se  anche,  dopo  l'istituzione  dell'Inquisizione  romana  del  '42,  si  registra 
un  progressivo  riorientamento  dei  capi  d'imputazione  -  sempre  più  esigui  in 
termini  percentuali  i  processi  per  stregoneria  e  sempre  più  abbondanti  quelli  per 
eresia  -,  è  però  vero  che  bisogna  attendere  Paolo  Costabili  per  assistere  a  una 
ricognizione  sistematica  del  dissenso  religioso.  L'impennata  dei  procedimenti 
celebrati  nel  1569-70  e,  ancor  più,  la  cura  riposta  nell'individuazione  delle 
complicità  mostrano  un'indiscutibile  volontà  di  disperdere  i  gruppi  eterodossi 
presenti  a  Reggio,  parte  integrante  di  una  rete  di  contatti  che  poneva  in  relazione 
le  principali  città  emiliane  e  i  centri  lungo  il  corso  del  Po. 

I  repertori  esaminati  consentono  di  ricostruire,  almeno  per  sommi  capi,  la 
fisionomia  del  dissenso  reggiano,  un  dissenso  in  cui  trovavano  spazio  le  diverse 
anime  del  movimento  filoriformato  italiano,  dall'agitato  ambiente  dei  conventi 
-  in  particolare  agostiniani  e  francescani  -  a  quello  degli  uomini  di  lettere  e  di 
legge,  all'operoso  universo  di  mercanti,  vellutai  e  speziali.  Ciò  che  tuttavia  pare 
mancare  rispetto,  ad  esempio,  al  caso  modenese  è  una  coesione  tra  le  varie 
componenti  sociali  e  culturali  dell'eterodossia  reggiana.  I  piccoli  gruppi 
individuati  da  Costabili  e  dai  suoi  predecessori  si  aggregano  attorno  ad  alcune 
personalità  di  rilievo,  ma  non  sembrano  coordinati  tra  loro.  Diversamente  da 
Modena,  dove  si  assiste  a  un  intreccio  continuo  di  uomini  e  idee  -  ciabattini 
introdotti  all'eresia  da  nobiluomini,  mercanti  e  notabili  riuniti  a  discutere  di 
fede,  soldati  che  si  recano  nei  palazzi  gentilizi  per  celebrare  la  Cena,  ecc.  -,  a 
Reggio  il  meccanismo  delle  complicità,  per  come  è  delineato  dal  Catalogo  dei 
rei  e  indiziati,  lascia  intravedere  una  situazione  di  minore  fluidità. 

Sul  versante  istituzionale  si  registra  per  contro  la  presenza  delle  medesime 
frizioni  e  difficoltà  verificatesi  a  Modena,  sintomo  della  crisi  in  cui  versava  lo 
Stato  Estense  nel  suo  complesso.  A  Reggio,  prima  che  a  Modena,  si  nominò  a 
capo  dell'apparato  curiale  un  frate  proveniente  dall'ordine  domenicano, 
secondo  quel  cursus  honorum  già  indicato  da  Paolo  Simoncelli  come  una  delle 
caratteristiche  del  "vescovo  ideale"  dalla  metà  del  Cinquecento  in  poi'*'".  Nel 


giudice  e  l'eretico.  Studi  sull'Inquisizione  romana,  Milano,  Vita  e  Pensiero,  1997,  pp.  69-92  e  A. 
Del  Col,  L  'Inquisizione  in  Italia  dal  XII  al  XXI  secolo,  Milano,  Mondadori,  2006. 

'"^  P.  Simoncelli,  Inquisizione  romana  e  Riforma  in  Italia,  in  «Rivista  storica  italiana»,  C, 
1988,  pp.  5-125,  in  part.  pp.  75  sgg. 
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1569,  quando  all'ex-inquisitore  Eustachio  Locatelli  fu  affidata  la  guida  della 
diocesi,  l'attività  del  Sacro  Tribunale  conobbe  un  incremento  mai  registrato 
prima  e  l'azione  dei  giudici  venne  agevolata  sotto  ogni  aspetto. 

Come  poi  a  Modena  il  duca  cercò  di  imbastire,  sollecitato  dalla  Magnifica 
Comunità,  una  qualche  (inutile)  resistenza  alle  richieste  romane  e  inquisitoriali, 
così  a  Reggio  l'azione  di  Alfonso  II  denuncia  una  difesa  delle  prerogative 
giurisdizionali  dello  Stato.  La  vicenda  della  scomunica  del  podestà  Pellegrino 
Ponticelli  è,  da  questo  punto  di  vista,  emblematica  e  non  isolata.  In  quello  stesso 
anno  l'arresto  del  notabile  reggiano  Giovanni  Battista  Cartari,  personaggio  in 
vista  nel  consiglio  degli  Anziani,  suscitò  vivo  scalpore  e,  come  riferì  il 
governatore  Alfonso  Tassoni  al  duca,  divise  gli  animi  e  le  coscienze.  Il  processo 
difensivo  conservato  tra  le  carte  perdute  dell'Inquisizione  di  Reggio  sta  a 
testimoniare  la  strenua  resistenza  opposta,  in  punta  di  diritto,  a  un  atto  presto 
bollato  come  «coniura»""  e  sebbene  Cartari  riuscisse  a  far  valere  le  sue  ragioni 
ottenendo  una  sentenza  di  assoluzione il  duca  redarguì  il  governatore  per 
averlo  incautamente  consegnato  al  Sant'Uffizio,  raccomandando  per  il  ftituro 
maggiore  destrezza.  La  stagione  repressiva  che  a  Reggio,  come  nel  resto 
d'Italia,  si  era  manifestata  sotto  il  governo  di  Pio  V  non  si  fermò  di  fronte  alle 
magistrature  più  autorevoli  e  i  giudici,  dopo  aver  indagato  sul  conto  del 

Così  Tassoni  descriveva,  il  20  dicembre  1570.  il  clima  avvelenato  prodotto  dall'azione 
dei  giudici  di  fede:  «Parmi  di  scuoprir  tanta  malevolenza  nelTintrinseco  delli  animi  d'alcuni  di 
qui  da  certa  via  che  cominciano  a  tener  nel  perseguitarsi  che  non  sarebbe  gran  cosa  che  un  giorno 
ne  nascesse  disordine  importantissimo  et  grosso  rumore  quando  non  vi  sia  proveduto  di  buon 
modo  da  Vostra  Eccellentia;  questo  dico  perch'a  mesi  passati  sendo  (come  le  scrissi)  stato  messo 
in  prigion  all'ufficio  di  quesflnquisitione  il  dottor  Cartari  per  certa  imputation  dattagli,  panni 
che,  nel  chiarirsi  una  coniura  fattagli  addosso,  il  medico  Decani  ritenuto  in  cittadella  per  cose 
pertinenti  all'ufficio  di  questo  podestà  et  per  mio  credere  comparso  in  essa,  sia  anco  lui 
stat'imputato  da  fauttori  del  Cartari  di  cosa  cosi  ben  spettante  all'istesso  ufficio  che  l'inquisitore 
m'ha  ricerc<at>o  a  permettergli  non  solo  che  lo  esamini,  ma  anco  spedito  che  sarà  dal  podestà,  a 
voler  ritenirlo  come  prigione  deli'lnquisitione.  lo  non  ho  saputo  negargli  lo  issaminarlo  et  per  il 
resto  ho  voluto  darne  quest'aviso  a  Vostra  Eccellentia,  acciò  tanto  prima  possi  deliberare  quanto 
le  parrà  d'ordinar  in  tal  caso,  quanto  che  veggo  qualchuno  de  potenti  in  questa  città  favorir  il 
dottor  et  altri  fomentar  il  medico»  (ASMO,  Rettori  dello  Stato.  Reggiano,  Reggio  Emilia,  27).  Il 
medico  Guido  Decani  di  cui  si  parla  nella  missiva  fu  processato  dal  Sant'Uffizio  di  Reggio  per 
falsa  testimonianza  contro  Cartari  e  per  la  protezione  accordata  all'eretico  Giovanni  Battista 
Marzaglia  («Guidus  de  Decanis  medicus  Regiensis  inquisitus  de  falsitate  contra  loannem 
Baplistam  Cartarium,  relaxatus  ibi  de  anno  1570  et  idem  inditiatus  de  auxilio  ac  Consilio  prestito 
Ioanni  Baptistç  Marzaie  fugitivo  Sancti  Offitii  in  illius  processu  de  anno  1571»;  ASMO, 
Inquisizione,  284.7).  Per  la  caccia  data  al  Marzaglia  da  Costabili  cfr.  Prosperi,  //  "budget  ",  cit., 
pp.  138-139. 

«Ioannes  Baptista  Cartarius  Regiensis  inquisitus  de  heresi  et  absolutus  fuit  in  ampia 
forma  de  anno  1570»  (ASMO,  Inquisizione,  284.7). 
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governatore  Tassoni  nei  primi  anni  Sessanta,  procedettero  -  a  torto  o  a  ragione  - 
a  processare  o  incarcerare  il  podestà  e  uno  dei  sindici  della  Comunità  (Ponticelli 
e  Cartari).  L'affronto  al  potere  civico  e  ducale  non  poteva  essere  più  marcato. 

Vi  è  infine  un  ultimo  dato  che  emerge  dalle  carte  reggiane,  quello  cioè  di 
realtà  politiche  autonome  o  periferiche  (Correggio,  Guastalla,  Mirandola, 
Novellara,  Brescello,  ecc.)'*'^,  in  cui  il  dissenso  dottrinale  sembrò  trovare  un 
terreno  favorevole.  Già  nel  1548  la  curia  romana,  impensierita  dal  proliferare 
dell'eresia,  aveva  disposto  l'invio  di  Tommaso  Stella,  vescovo  di  Avellino,  nei 
domini  di  Galeotto  Pico  della  Mirandola  per  fronteggiarvi  una  «non  levis 
lutheranae  heresis  suspitio»'^'"*.  La  fitta  rete  di  vicarie  che  l'Inquisizione  si 
sarebbe  data  negli  anni  successivi  avrebbe  contribuito  a  riportare  anche  i  centri 
minori  sotto  il  mantello  dell'ortodossia,  ma  per  il  momento,  lontano  dagli 
sguardi  di  giudici  e  frati  raccolti  dentro  le  mura  cittadine,  sembrava  più 
semplice  poter  leggere  libri  proibiti  o  ripensare  la  propria  fede. 

Passata  la  violenta  repressione  guidata  da  Paolo  Costabili,  la  situazione 
iniziò  a  normalizzarsi  e  anche  alle  periferie  del  territorio  reggiano,  spente  le 
fiammate  dell'eresia  "luterana",  i  crimini  perseguiti  dal  tribunale  iniziarono  a 
uniformarsi  agli  indirizzi  che  promanavano  dal  Sant'Uffizio  di  Roma'^'\ 


Lo  Stato  di  Correggio  entrò  definitivamente  a  far  parte  del  ducato  estense  nel  1649, 
dopo  varie  trattative  e  passaggi  di  mano;  Novellara  e  Bagnolo  furono  concessi  in  feudo  a  Rinaldo 
I  d'Este  nel  1737,  seguendo  di  diversi  anni  l'acquisizione  di  Mirandola  e  Concordia;  Guastalla  fu 
invece  soggetta  nel  XVI  secolo  prima  ai  Torelli,  poi  ai  Gonzaga,  insigniti  nel  1621  del  titolo 
ducale.  Solo  nel  1 848  entrò  a  far  parte  dei  domini  estensi.  Cfr.  L.  Chiappini,  Gli  Estemi,  Ferrara, 
Corbo,  2001. 

'"■^  Fontana,  Documenti,  cit..  pp.  404-405,  ove  sono  riportati  i  brevi  indirizzati  a  Galeotto 
Pico  e  Tommaso  Stella  dell"  1 1  agosto  1 548. 

'""^  Segnalo  a  tale  proposito  un  caso  che  muove  in  questa  direzione,  pur  rivelando  possibili 
strascichi  delle  contestazioni  dottrinali  dei  decenni  precedenti.  Si  tratta  delle  sentenze  (e 
precedenti  abiure)  emesse  contro  due  fratelli,  don  Ottavio  e  don  Vincenzo  (detto  Lupo) 
Piamontesi  di  Correggio.  1  documenti  in  questione  sono  conservati  presso  il  Trinity  College  di 
Dublino  (TCD)  tra  i  manoscritti  inquisitoriali.  Se  ho  ben  visto,  si  tratta  per  il  XVI  secolo 
dell'unico  processo  riguardante  la  giurisdizione  reggiana.  Ai  fratelli  Piamontesi  furono  contestate 
imputazioni  simili.  11  21  aprile  1581  don  Ottavio  abiurava  dinanzi  al  vicario  diocesano  Lelio 
Arlotti  e  ai  frati  Nicolò  da  Bertinoro  e  Angelo  da  Faenza  -  quest'ultimo  inquisitore  generale  degli 
Stati  Estensi  -  per  aver  disprezzato  le  immagini  sacre,  in  particolare  quelle  di  Cristo,  aver 
proferito  gravi  bestemmie  («Christo  esser  nato  di  sodomitata  meretrice»),  e  aver  attribuito  a  Dio 
una  sostanza  corporea  e  animale  («quella  heresia  la  qual  tiene  che  Iddio  ha  corpo  et  parte  di 
animale  et  vitiosissime  passioni  di  becco,  sodomitta  et  incestuario»)  sminuendone  l'onnipotenza 
(«Iddio  si  può  constringere  al  far  a  modo  nostro  al  dispetto  suo»).  A  questo  si  accompagnavano 
una  strenua  contestazione  delle  prerogative  e  delle  qualità  dell'ordine  sacro,  il  rifiuto  della  castità 
dei  preti  (secondo  Ottavio  i  sacerdoti  potevano  avere  una  concubina)  e  il  disprezzo  della 
normativa  canonica  sui  casi  riservati  e  la  celebrazione  della  messa.  A  Vincenzo  furono  anche 
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Reggio  aveva  lottato  per  non  acquistare  la  fama  di  città  infetta  e  contagiata 
e,  allontanando  i  roghi  dagli  sguardi  dei  suoi  cittadini,  pensò  di  conservare 
intatto  e  preservato  il  proprio  onore. 
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contestate  credenze  stregonesche  e  di  aver  insegnato  «non  sine  iuniorum  scandalo»  che  sodomia, 
fornicazione  e  incesto  non  erano  peccato  poiché  Cristo  e  Dio  stessi  li  avevano  praticati  con  la 
vergine  Maria.  I  giudici  appurarono  inoltre  che  Vincenzo  aveva  tentato  di  consumare  incesto  con 
la  sorella.  La  sentenza  fu  emessa  lo  stesso  giorno  e  i  due  fratelli  furono  condannati  a  dieci  anni  di 
remo  nelle  galere,  sospensione  a  divinis  -  solo  per  Ottavio  -  e  varie  penitenze  salutari.  Cfr.  TCD, 
ms.  1226,  foli.  126-129  (Ottavio):  130-131  (Vincenzo).  Sui  fondi  inquisitoriali  conservati  presso 
il  Trinity  College  si  veda  T.K.  Abbott,  Catalogne  of  the  Manuscripts  in  the  Library-  of  Trinity 
College.  Dublin,  Dublino-Londra,  Hodges,  Figgis  and  &  Co.,  1900  (rist.  anast.  Hildesheim,  Olms. 
1980),  in  part.  pp.  250-251  e  J.  Tedeschi,  /  documenti  inquisitoriali  del  Trinity  College  di  Dublino 
provenienti  dall'Archivio  romano  del  Sant'Ufficio,  in  L'Inquisizione  romana:  metodologia  delle 
fonti  e  storia  istituzionale,  a  cura  di  A.  Del  Col,  G.  Paolin,  Trieste-Montereale  Valcellina,  EUT- 
Circolo  Culturale  Menocchio,  2000,  pp.  145-168. 


Da  collezionista  a  storico:  i  libri,  le  carte 
e  la  riflessione  storiografica  sulla  Riforma  italiana 
del  conte  Piero  Guicciardini 


Fondamentale  punto  di  riferimento  della  ricerca  sulla  Riforma  italiana  è, 
dall'ultimo  quarto  dell'Ottocento,  il  fondo  Guicciardini  della  Biblioteca 
Nazionale  di  Firenze,  preziosissima  raccolta  di  testi  religiosi  del  conte  Piero. 
Meno  conosciute  della  collezione  sono  le  carte  del  patrizio  fiorentino,  per  la 
gran  parte  conserviate  presso  il  palazzo  di  famiglia,  anch'esse  utile  fonte  per  la 
storia  del  secolo  XVI  nonché,  soprattutto,  per  quella  dell'evangelismo 
ottocentesco.  Scopo  principale  del  presente  lavoro  è  di  precisare,  tramite  alcuni 
nuovi  documenti  rinvenuti  nel  suo  archivio,  la  riflessione  storiografica  di  Piero 
Guicciardini  presupposta  all'attività  di  collezionista,  sottolineandone  la 
peculiarità  rispetto  al  panorama  erudito  a  lui  contemporaneo  e  successivo.  Al 
contempo,  si  presenterà  l'attuale  condizione  di  conservazione  del  fondo  e 
dell'archivio,  per  sostenere  come  la  realizzazione  di  un  moderno  catalogo  per  il 
primo  e  di  un  adeguato  inventario  per  il  secondo  potrebbero  essere  passi 
importanti  -  e  necessariamente  correlati  -  per  l'avanzamento  delle  ricerche  sulla 
Riforma  italiana  del  Cinquecento  e  sul  protestantesimo  dell'Ottocento'. 


Desidero  esprimere  un  sentito  ringraziamento  alla  cliiesa  evangelica  di  Via  delia  Vigna 
Vecchia  di  Firenze,  e  in  particolar  modo  a  Roberto  Pecciiioli.  per  il  fondamentale  aiuto 
prestatomi  e  per  l'ospitalità.  Al  professor  Massimo  Rubboli  va  la  mia  gratitudine  per  i  suoi 
consigli,  al  professor  Massimo  Firpo  per  la  consueta  attenzione.  Nella  trascrizione  delle  fonti  ci  si 
è  attenuti  alle  seguenti  indicazioni:  si  sono  sciolte  tutte  le  abbreviazioni;  si  è  ammodernato  l'uso 
delle  maiuscole  e  della  punteggiatura,  onde  facilitare  la  lettura;  si  sono  inserite  tra  parentesi 
quadre  le  parole  o  i  gruppi  di  lettere  che  risultano  di  lettura  ipotetica.  I  documenti  qui  trascritti 
conservati  presso  l'archivio  Guicciardini  di  Firenze  (palazzo  Guicciardini)  sono  preceduti  nella 
segnatura  dall'abbreviazione  A.G.F.  (Archivio  Guicciardini  Firenze). 


90 


SIMONE  MAGHENZANI 


/.  Piero  Guicciardini,  riformatore  religioso  e  collezionista 

Poco  o  nulla  si  comprenderebbe  della  vita  di  Piero  di  Francesco 
Guicciardini  (1808-1886)"  se  non  la  si  considerasse  a  partire  da  due  dimensioni 
fondamentali:  il  suo  essere  un  patrizio  fiorentino  d'antico  lignaggio,  con  il 
bagaglio  di  prestigio  sociale,  formazione  culturale,  possibilità  economiche, 
orgoglio  municipale  propri  del  ruolo,  e  l'esser  divenuto  uomo  del  Risveglio, 
"nato  di  nuovo"  nel  1836.  E  così  l'aver  acquistato  una  spinta  interiore  alla 
testimonianza  radicale  della  salvezza  per  ogni  peccatore,  figlia  della  pietà 
intimistica  e  della  semplicità  delle  correnti  dei  Brethren  inglesi  e  degli  aneliti  di 
rinnovamento  civile  e  morale  dei  fratelli  (e  sorelle)  del  Réveil  svizzero.  Per  tutta 
la  sua  esistenza  fu  un  uomo  attento  alla  gestione  delle  proprie  finanze,  prodigo 
nel  metterle  a  disposizione  sia  di  iniziative  pubbliche  sia  degli  "operai" 
dell'evangelizzazione,  senza  mai  dimenticare  di  controllarne  l'impiego,  affinché 
fosse  adeguato  e  le  risorse  non  venissero  sperperate.  Fu  politico,  sia  nel 
consiglio  comunale  della  sua  città  (dal  quale  venne  anche  escluso  per  essersi 
rifiutato  di  prestare  giuramento  -  più  per  calvinistica  coscienza  dell'infedeltà 
umana  che  per  quacchero  letteralismo)  sia  come  candidato  nelle  elezioni 
nazionali,  alle  quali  venne  sonoramente  sconfitto.  La  politica  fu  per  lui  spazio 
della  vocazione  cristiana,  e  la  sua  fu  in  primis  una  battaglia  per  la  libertà 
religiosa,  ma  anche  compito  gentilizio  per  eccellenza,  di  cui  la  sua  famiglia  era 
stata  incaricata  da  secoli  (era  pur  sempre  della  schiatta  di  Francesco).  Colto  e 
austero,  spendeva  patrimoni  in  quel  suo  unico  amore  terreno  che  furono  i  libri 
(così  ebbe  ad  esprimersi  il  Rossetti),  per  il  resto  conservava  severi  costumi, 
degni  di  antiche  figure  del  protestantesimo  radicale.  A  patto  che  non  si  trattasse 
di  investire  in  migliorie  per  le  sue  proprietà,  d'intraprendere  iniziative  agronomiche 
all'avanguardia  per  aumentarne  le  rese,  d'acquistare  nuovi  poderi,  di  finanziare 
una  qualche  rivista  dell'amico  Vieusseux,  di  ristrutturare  il  proprio  palazzo 

"  Rimangono  fondamentali:  G.  Spini,  Risorgimento  e  protestanti,  Torino,  Claudiana,  2008 
(ultima  ristampa)  e  i  volumi  di  D.  Maselli  Tra  risveglio  e  millennio.  Storia  delle  ehiese  eristiane 
dei  Fratelli  1836-1886,  Torino,  Claudiana,  1974;  Id.,  Libertà  della  Parola.  Storia  delle  chiese 
cristiane  dei  Fratelli  1886-1946,  Torino,  Claudiana,  1978.  Si  veda  pure,  sul  movimento,  D. 
Maselli,  M.  Introvigne,  /  Fratelli.  Una  critica  protestante  della  modernità,  Torino,  Elledici. 
2007.  Non  sono  numerosissime  le  biografie  sul  conte:  C.  Zanini,  Del  conte  Piero  Guicciardini, 
Firenze,  1902;  S.  Jacini,  Un  riformatore  toscano  dell'epoca  del  Risorgimento,  Firenze,  Sansoni, 
1940;  D.  D.  Ronco,  "Per  me  vivere  è  Cristo  ".  La  vita  e  l 'opera  del  conte  Piero  Guicciardini  nel 
centenario  della  sua  morte.  1808-1886,  Fondi,  UCEB,  1986.  Sono  poi  imprescindibili  gli  atti  del 
convegno  organizzato  in  occasione  del  centenario:  Piero  Guicciardini.  1808-1886.  Un 
riformatore  religioso  nell'Europa  dell'Ottocento,  a  cura  di  L.  Giorgi  e  M.  Rubboli,  Firenze, 
Olschki,  1988. 
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d'oltre  Amo,  di  sostenere  le  spese  di  patronato  di  quelle  chiese  (cattoliche, 
ancorché  lui  evangelico)  che  da  secoli  erano  mantenute  dal  suo  casato.  Anche 
quando,  cogliendo  l'occasione  di  alcune  ristrutturazioni  in  quella  Santa  Felicita 
che  da  sempre  era  la  cappella  di  famiglia  -  del  resto,  il  palazzo  stava  al  portone 
affianco  -  pensò  di  far  scrivere  alle  pareti  una  serie  di  versetti  tratti  dalla 
Diodati,  e  in  primo  luogo  i  dieci  comandamenti:  tanto  fu  il  clamore  che  solo 
l'intervento  dell'arcivescovo  placò  con  una  mano  di  pittura  l'ira  dei  clericali. 

Non  sappiamo  precisamente,  all'attuale  stadio  della  ricerca,  quali  fossero 
le  sue  coordinate  teologiche,  e  di  che  spessore  fosse  la  sua  predicazione:  senza 
dubbio  fu  lo  straordinario  animatore  e  finanziatore  delle  Chiese  Libere  per  oltre 
trent'anni.  Educato  nell'ambiente  intemazionale  e  raffinato  dell'aristocrazia 
fiorentina,  entrato  giovane  in  contatto  con  i  circoli  del  protestantesimo 
razionalista  e  del  riformismo  cattolico,  divenne  l'anima  organizzativa  del 
Risveglio  italiano,  e  di  quei  "Liberi"  il  cui  interclassismo  aveva  praticato  fin  da 
quando  si  era  fatto  prestare  la  Bibbia  dal  suo  domestico,  col  quale  soleva 
passeggiare  (con  sommo  disappunto  della  madre,  la  marchesa  Elisabetta  Pucci). 
Fu  l'anima  del  movimento  tanto  che  fu  forse  proprio  lui  a  insegnare  ai  fratelli 
italiani  il  separatismo  vinetiano  appreso  nella  Ginevra  della  Pélisserie.  Per  molti 
anni  fu  il  raccordo  ideale  tra  quel  poliedrico  rinnovamento  religioso  inglese, 
fatto  da  proprietari  terrieri,  colti  aristocratici  e  nipoti  d'ammiragli,  da  riunioni  di 
preghiera  attomo  a  tazze  di  tè  e  raccolte  di  fondi  per  gli  orfanotrofi,  e  quelle 
"radunanze"  di  semplici  artigiani  e  impiegati  -  per  non  parlare  della  gran  parte 
di  contadini  del  basso  Piemonte  -  che  costituivano  le  chiese  che  aveva 
contribuito  a  fondare.  Tale  fu  la  sua  passione  per  l'Inghilterra,  la  cui  stampa  lo 
aveva  sostenuto  nelle  traversie  della  repressione  leopoldina  e  che  aveva 
conosciuto  negli  anni  dell'esilio,  da  otteneme  infine  la  cittadinanza.  In  Gran 
Bretagna  aveva  frequentato  i  più  svariati  mondi,  dal  duca  di  Portland  al 
personale  della  "Society  for  promoting  Christian  knowledge",  da  quel  George 
Walker  con  cui  aveva  lavorato  ad  una  revisione  linguistica  della  Bibbia  Diodati 
(quella  che  sarebbe  divenuta  "la  Diodati"  delle  chiese  italiane)  a  quella 
signorina  Elliot  con  cui  probabilmente  si  fidanzò  per  qualche  tempo  (e  la  rottura 
del  fidanzamento  -  era  già  ben  più  che  quarantenne  -  fu  forse  uno  dei  motivi 
della  sua  non  troppo  malcelata  misoginia).  Proprio  in  quei  primi  anni  Cinquanta 
di  forzata  emigrazione  aveva  poi  incontrato  un  mazziniano  di  Vasto,  cugino  del 
famoso  Gabriele  Rossetti:  dopo  esseme  stato  stmmento  di  conversione,  decise 
di  associarlo  nell'opera  evangelistica  al  ritomo  in  Italia.  Soprattutto,  in 
Inghilterra  era  entrato  in  contatto  con  quel  plymouttismo  dai  mille  volti:  in 
primo  luogo  quello  così  familiare  delle  letture  bibliche  e  delle  preghiere  ad  alta 
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voce,  della  fracîio  partis  scevra  da  ogni  liturgia  e  in  cui  chiunque  dichiarasse 
l'esclusività  dell'azione  salvifica  del  Cristo  poteva  riconoscersi,  dello  zelo 
missionario,  dell'apertura  delle  scuole  e  degli  asili  per  l'infanzia  abbandonata  (e 
cos'altro  aveva  imparato  a  Pisa  dalla  Calandrini,  con  il  suo  usare  le  storie  del 
Vangelo  al  posto  delle  fiabe  per  i  ragazzi  e  celebrare  i  piccoli  culti  casalinghi 
serali?).  Ma  anche  quello  esclusivistico  del  Darby,  con  la  sua  retorica 
dell'apostasia  della  chiesa,  e  il  dispensazionalismo,  contro  cui  per  tutta  la  vita  - 
già  fin  dagli  albori  queste  fiirono  le  due  anime  anche  dei  "fratelli"  italiani  -  non 
si  stancò  di  opporsi.  Difese  sempre  l'autonomia  del  proprio  movimento,  la  sua 
indipendenza  da  ispirazioni  straniere  (e  questo  sostenne  anche  stabilendo  un 
parallelismo  con  la  Riforma  del  sedicesimo  secolo):  in  fondo,  nella  maniera  di 
fare  il  culto  dei  Brethren  si  era  riconosciuto,  ma  le  sue  convinzioni  erano 
maturate  prima,  e  così  l'affinità  con  le  pratiche  e  la  spiritualità  del  Risveglio.  La 
frequentazione  con  i  pastori  della  chiesa  svizzera  e  delle  altre  chiese  straniere 
aveva  certo  contribuito  alla  sua  maturazione  nella  conoscenza  scritturale,  ma  la 
sua  conversione  era  venuta  per  tramite  della  lettura  diretta  della  Bibbia,  dove 
proprio  su  consiglio  di  Matilde  Calandrini  era  andato  a  cercare  dei  racconti  da 
insegnare  nelle  scuole.  Grazie  alla  sua  attività  di  pedagogo  incaricato  dal 
Granduca  aveva  così  incontrato  quella  discendente  dell'emigrazione  religionis 
causa  e,  per  tramite  di  lei,  la  fede.  Di  come  il  suo  impianto  ecclesiologico 
risvegliato  fosse  definito  già  prima  del  suo  soggiorno  inglese  vi  è  chiara  prova 
da  una  lunga  lettera  ai  fratelli  nella  fede,  scritta  come  monito  e  addio  poco 
prima  di  partire  per  l'esilio,  il  20  maggio  1851,  di  cui  si  riporta  uno  stralcio: 

Non  occorre  andare  alla  Chiesa  per  pregare,  né  per  rendere  grazie  al 
Signore.  Anzi,  quando  volete  pregare  ritiratevi  nella  vostra  cameretta;  dove 
due  o  tre  sono  riuniti  nel  nome  del  Signore,  ivi  Egli  è  presente  ed  ascolta 
(Matt.,  VI,  6;  XVIll,  19  e  20). 

Rompete  il  pane  e  bevete  il  vino  insieme  in  commemorazione  della 
morte  del  Signore  (I  Cor.,  XI,  26).  In  tal  modo  mostrerete  la  vostra  fede  nel 
suo  unico  sacrificio  che  non  ci  è  più  bisogno  di  rinnovare,  perché  già 
compiuto  e  perché  è  perfetto  (Ebrei  IX,  24-28;  X,  10,  12). 

Andate  di  casa  in  casa  per  rompere  il  pane.  Così  facevano  tutti  i  fedeli, 
tutti  i  discepoli  nei  tempi  apostolici.  Non  vi  è  bisogno  per  questo  né  di 
apparato,  né  di  forma,  né  di  persone  speciali.  Ciò  è  buono  a  sapersi  in  tempi 
difficili  e  di  persecuzione  come  questi,  in  cui  non  è  permesso  alla  vera 
chiesa  di  avere  una  organizzazione  esteriore. 

Tutti  i  fedeli  sono  sacerdoti  al  Signore,  potendo  tutti  i  fratelli  entrare  nel 
Santuario,  essendo  tutti  quanti  edificati  per  essere  un  sacerdozio  santo,  ed 
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avendoci  Gesù  Cristo  fatti  sacerdoti  a  Dio  (Ebrei,  X,  19;  I  Pietro  II,  9; 
Apoc,  I,  6). 

11  Signore  poi  manifesterà  nell'assemblea  i  diversi  suoi  doni  e  i  diversi 
ministeri:  e  la  Chiesa  (non  il  Papa,  né  qualunque  gerarchia)  riconoscerà  i 
doni  dello  Spirito  Santo,  e  i  diversi  ministeri,  provando  gli  spiriti  per  mezzo 
della  Parola,  come  è  espressamente  ordinato  (I  Cor.,  XII;  Ef ,  IV,  1 1-13). 

Or  nessuno  sia  passivo  nella  ricerca  della  propria  salvezza.  Iddio 
nell'ultimo  giorno  non  chiamerà  al  rendiconto  i  mallevadori,  cioè  non  il 
ministro,  non  il  confessore,  non  il  vescovo,  non  il  papa;  ma  ciascuno  sarà 
giudicato  per  conto  proprio.  Però  ciascuno  esamini  se  stesso  se  veramente  è 
membro  di  Cristo,  e  se  è  lavato  nel  suo  sangue  prezioso.  L'essere  anatema  e 
scomunicato  dagli  uomini  non  vuol  dire  niente;  quel  che  occorre  è  essere 
uniti,  e  una  medesima  cosa  col  Signore:  quel  che  occorre  è  d'esser  trovati 
fedeli,  e  sapersi  nel  sangue  deirAgneIIo\ 

Questo  significativo  estratto  mostra  con  chiarezza  come  fossero  maturati 
già  nei  primi  quindici  anni  dell'esperienza  religiosa  del  Guicciardini  quelli  che 
diverranno  i  capisaldi  dell'ecclesiologia  del  movimento  dei  Liberi,  ben  prima  di 
entrare  in  contatto  con  gli  inglesi  e  il  loro  multiforme  radicalismo:  la  preghiera 
individuale,  la  centralità  della  Cena  del  Signore  ripetuta  in  ogni  culto  secondo  il 
modello  apostolico,  l'accentuazione  del  sacerdozio  universale  di  tutti  i  credenti, 
che  sarà  alla  base  di  quelle  "chiese  senza  pastori"  (ma  con  servitori  a  tempo 
pieno  itineranti)  che  diverranno  le  Assemblee  dei  Fratelli,  il  rifiuto  di  una 
disciplina  ecclesiastica  stabilita  ma  con  una  sola  unica  mensa  cui  avvicinarsi  in 
piena  responsabilità  individuale. 

Erano  questi  tutti  elementi  che  avevano  variamente  caratterizzato  le  stagioni 
dei  Risvegli,  con  quella  pietà  forte  e  vivida  che  ne  era  cifra.  Ma  anche  con 
quella  continua  tensione  tra  il  separarsi  dal  mondo  per  instaurare  la  comunità  di 
eletti  e  fedeli  in  attesa  della  parmìa  e  l'impegno  sociale,  l'attenzione  ai 
bisognosi,  la  partecipazione  civile.  A  tal  proposito,  le  valutazioni  sul 
Guicciardini  politico  sono  piuttosto  differenti,  certo  comunque  in  misura  minore 
di  quanto  non  sia  avvenuto  per  il  suo  compagno  d'opera  Rossetti  (inteso  tanto 
come  un  santo  ascetico  desideroso  di  estraniarsi  dai  pericoli  del  mondo  dallo 
Spini'*,  quanto  come  un  rivoluzionario  dal  Maselli^  mentre  ora  pare  il  dibattito 


Ronco,  "Per  me  vivere  è  Cristo  ",  cit.,  p.  119. 
Cfr.  Spini,  Risorgimento  e  protestanti,  cit. 
^  Cfr.  Maselli,  Tra  Risveglio  e  millennio,  cit. 


94 


SIMONE  MAGHENZANI 


si  sia  stabilito  su  una  "via  media"  sostenuta  sia  da  Timothy  Stunt^  sia  da 
Giacomo  Carlo  Di  Gaetano)^. 

Se  nessuno  dubita  della  vocazione  civile  del  conte  Piero,  dalla 
collaborazione  con  il  Vieusseux  al  chiaro  sentimento  unitario,  sembra  che  la  sua 
considerazione  tra  gli  storici  come  politico  e  patriota  dipenda  da  passioni 
esteme:  brevemente,  è  raro  trovare  al  contempo  estimatori  delle  Chiese  Libere  e 
della  Chiesa  Libera,  amanti  alla  stessa  maniera  di  Gavazzi  e  Guicciardini,  del 
berretto  frigio  e  delle  agapi  degli  "operai"  del  Signore;  tra  chi  pensava  che  il 
fulcro  dell'iniziativa  evangelica  dovesse  stare  nell'apertura  di  chiese  e 
nell'evangelizzazione,  o  piuttosto  nella  lotta  aperta  al  papato  e  tra  i  Mille. 
Certamente,  Guicciardini  non  fii  mai  un  socialista  -  la  propria  estrazione 
difficilmente  l'avrebbe  consentito  -  ma  di  sicuro  fu  un  sincero  democratico: 
forse  anche  per  Piero  occorrerà  giungere  ad  una  "via  media"  tra  le  due  opposte  e 
troppo  perentorie  tesi.  Nel  mentre,  è  opportuno  riportare  un  documento  che 
restituisce  una  chiara  immagine  della  sua  iniziativa,  in  primo  luogo  incentrata 
sull'ottenimento  della  piena  libertà  religiosa.  Al  barone  Ricasoli,  amico  di  lunga 
data  al  momento  al  governo  della  Toscana,  presentava  le  seguenti  richieste  per 
conto  degli  evangelici: 

Abrogazione  della  legge  del  25  aprile  1851,  per  la  qual  la  pulizia  [sic]  fu 
autorizzata  a  condannare  senza  processo  fino  a  due  anni  di  confine 
chiunque  ella  sospetti  di  macchinare  contro  la  religione  dello  Stato. 

Libera  manifestazione  delle  convinzioni  religiose,  senza  che  ciò  sia  un 
delitto  di  proselitismo. 

Libera  facoltà  di  cambiar  religione,  senza  pericolo  di  persecuzione,  di 
perdita  di  pubblici  impieghi  e  di  diritti  civili. 

Libertà  vera  di  coscienza  e  di  culto  non  solo  tolleranza,  tanto  pei 
cattolici  romani  che  pei  cattolici  evangelici. 

Perfetta  reciprocità  fra  i  romani  e  gli  evangelici  nel  non  offendersi  né 
diffamarsi  gli  uni  gli  altri,  dovendo  essere  ugualmente  riguardati  colpevoli  e 
punibili  contravvenendo. 

Stato  civile  per  gli  evangelici  nelle  mani  de'  ministri  del  Censo,  presso  i 
quali  debbono  essere  tenuti  i  registri  de'  nati,  de"  morti  e  dei  matrimoni. 


^  T.  Stunt,  The  "via  media"  of  Guicciardini 's  closest  collaborator.  Teodorico  Pietrocota 
Rossetti,  in  Piero  Guicciardini.  1808-I8ti6,  cit.,  pp.  137-158. 

^  G.  C.  Di  Gali  ano,  «La  religione  che  ci  abbisogna»:  sondaggi  preliminari  nel  pensiero 
religioso  di  Teodorico  Pietrocola  Rossetti,  in  Riforma,  Risorgimento  e  Risveglio.  Il 
proteslantesimo  italiano  tra  radici  storiche  e  questioni  contemporanee,  a  cura  di  S.  Maghenzani  e 
G.  Platone,  Torino,  Claudiana  [in  corso  di  stampa]. 
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Libertà  a  preti  e  frati  che  si  convertano  all'Evangelo,  e  siano  ammessi 
alla  chiesa,  di  potersi  ammogliare  e  di  godere  senza  pericoli  tutti  i  diritti 
civili  come  in  Piemonte. 

Libera  introduzione  dall'estero,  come  in  Piemonte,  di  Bibbie  e  libri 
religiosi,  senza  censura  pretesa,  pagando  il  dazio  come  sui  libri  esteri. 

Libertà  di  poter  aprire  scuole  primarie,  non  assoggettate  agli 
insegnamenti  catechistici  e  religiosi  della  chiesa  romana^. 

Le  questioni  che  il  Guicciardini  poneva  erano  di  stretta  attualità  politica,  e 
il  rifiuto  del  Ricasoli  di  accoglierle  provocò  in  Piero  un  certo  scoramento.  Le 
domande  erano  quelle  tradizionali:  libertà  di  proselitismo  e  propaganda, 
d'insegnamento  nelle  scuole,  di  convertirsi  a  un'altra  confessione.  Colpisce 
però  tra  tutte  la  quarta  proposizione,  nella  quale  si  richiede  una  "libertà  vera  di 
coscienza  e  di  culto  e  non  solo  tolleranza,  tanto  pei  cattolici  romani  che  pei 
cattolici  evangelici":  emergono  qui  in  maniera  chiara  i  temi  del  Vinet^,  di  cui  la 
cultura  del  Guicciardini  si  era  sostanziata.  Come  per  il  pastore  di  Losanna, 
anche  per  il  fiorentino  la  coscienza  non  è  luogo  né  d'intimistico  sentiment, 
come  per  certe  forme  del  Risveglio,  né  istanza  della  conoscenza,  come  per  tanti 
filosofi  di  quegli  anni,  quanto  piuttosto  il  momento  di  sintesi  tra  le  convinzioni 
maturate  e  la  loro  manifestazione'^.  Colto  e  aggiornato,  Guicciardini  non  esita  a 
far  ricorso  agli  strumenti  concettuali  più  moderni  della  sua  epoca. 

Concludendo  questa  presentazione,  non  si  potrebbe  negare  che 
Guicciardini  fu  uomo  attraversato  dalle  passioni  civili  e  religiose  proprie  di 
quegli  anni:  come  ricorda  Giorgio  Spini  «il  motto  evangelico  "nel  mondo  ma 
non  del  mondo"  si  attaglia  in  maniera  impressionante  alla  sua  personalità»". 

Proprio  alla  luce  di  questa  duplice  tensione  può  anche  essere  interpretato  il 
grande  interesse  di  Piero  Guicciardini  per  il  collezionismo  librario,  sua  passione 
mondana  d'impronta  religiosa.  L'imponente  raccolta  è  oggi  conservata  come 
autonomo  fondo  presso  la  Biblioteca  Nazionale  Centrale  di  Firenze,  e 
costituisce  da  oltre  un  secolo  una  inesauribile  miniera  per  le  ricerche  degli 
studiosi.  Ci  si  soffermerà  più  oltre  sulla  natura  della  Libreria,  su  cui  già  abbonda 
la  bibliografia,  e  in  special  modo  sulle  considerazioni  storiografiche  che 


Ronco,  ''Per  me  vivere  è  Cristo  ",  cit.,  p.  144. 
'  A.  Vinet,  Mémoire  en  faveur  de  la  liberté  des  cultes,  Henry  Servier,  Paris,  1826  (ed  it. 
Libere  chiese  in  libero  Stato.  Memoria  in  favore  della  libertà  dei  culti,  a  cura  di  S.  Molino, 
Chieti-Roma,  Edizioni  GBU,  2008). 

Cfr.  la  Postfazione  di  M.  Miegge,  in  Vinet,  Libere  chiese  in  libero  Stato,  cit. 
"  G.  Spini,  Piero  Guicciardini  e  il  suo  tempo,  in  Piero  Guicciardini,  1808-1886,  cit.,  p.  7. 


96 


SIMONE  MAGHENZANl 


Guicciardini  trasse  dal  suo  interesse  per  la  Riforma  italiana  del  sedicesimo 
secolo.  Per  il  momento  basti  riportare  le  parole  del  curatore  del  primo  catalogo 
del  fondo:  «lo  scopo  primitivo  della  collezione  del  Guicciardini  fu  quello  di 
mettere  insieme  tutte  le  edizioni  [...]  fatte  circa  il  tempo  della  Riforma  per 
mostrare  che  se  di  quel  movimento  si  perdette  quasi  la  traccia  per  l'azione  del 
Sant'Uffizio,  pure  le  molte  edizioni  potevano  dimostrare  che  quel  risveglio  fu 
esteso  e  potente  anche  in  Italia»''.  Le  carte  del  conte,  in  buona  parte  del  tutto 
sconosciute,  permettono  però  di  addentrarsi  meglio  nella  sua  attività  instancabile 
di  acquirente,  nel  suo  corrispondere  con  antiquari  e  librai  di  mezza  Europa,  nel 
suo  incaricare  amici,  parenti  ed  evangelisti  di  consultare  per  lui  un  libro  in  una 
biblioteca,  magari  per  completare  le  conoscenze  bibliografiche  necessarie  per 
mettersi  poi  a  caccia  degli  opera  omnia  di  un  qualche  riformatore.  I  suoi 
appunti,  le  sue  lettere,  le  annotazioni  a  margine  dei  repertori,  i  salatissimi  conti 
pagati  ai  librai,  trasudano  della  sua  passione  erudita,  del  suo  interesse  colto,  del 
suo  respiro  teologico  e  spirituale.  Della  bibliofilia,  vezzo  invero  aristocratico, 
aveva  appreso  il  gusto  in  famiglia,  la  quale  conservava  una  preziosa  biblioteca: 
la  natura  dei  volumi  da  ricercare  fu  determinata  dalla  sua  conversione  religiosa. 
Proprio  dalla  spasmodica  ricerca  di  Bibbie  tradotte  in  italiano  era  cominciata  la 
sua  impressionante  impresa,  oggi  quasi  impossibile  a  ripetersi  tanto  per  la 
scomparsa  di  molte  opere  rare  (la  Guicciardiniana  accoglie  alcune  copie  uniche) 
quanto  per  l'insostenibilità  economica  dell'iniziativa.  Il  Guicciardini  pure  non 
esitava  a  impiegare  cifre  considerevoli:  ad  esempio  il  12  novembre  1862  pagò  al 
libraio  Antonio  Cecchi'^  un  conto  di  40  franchi,  comprando  alcuni  volumi  tra 
cui  la  Bibbia  di  Mathias  von  Erberg  stampata  a  Norimberga  nel  1713  (20 
franchi),  un'edizione  delle  poesie  del  Savonarola  stampate  a  Firenze  in  8°  nel 
1862,  (8  franchi),  una  copia  della  Biblioteca  Polonica  stampata  a  Roma  nel 
1773  (3  franchi),  le  Omelie  del  Ricci  pubblicate  in  8°  nel  1788,  e  costate  80 
centesimi.  In  questa  piccola  minuta  di  pagamento  paiono  chiari  i  suoi  principali 
interessi:  le  edizioni  bibliche,  le  opere  del  Savonarola,  i  più  vari  movimenti 
riformatori,  il  giansenismo  italiano  ed  europeo.  La  meticolosità  e  una  certa 
grafomania  del  conte  permettono  oggi  di  consultare  molti  di  quei  cataloghi  e  di 
quei  conti.  Se  ne  riporta  uno  tra  i  molti,  firmato  il  7  maggio  1863  dal  libraio 
Raffaello  Salari'^: 


Catalogo  e  suo  supplemento  del  dicembre  1875  della  collezione  de'  libri  relativi  alla 
riforma  religiosa  del  secolo  XVI  donata  dal  conte  Piero  Guicciardini  alla  Città  di  Firenze, 
Firenze,  Pellas,  1877,  p.  VI. 

A.G.F.  Fascicolo  X,  inserto  D.  folio  54. 

A.G.F.  Fascicolo  X,  inserto  D,  folio  25. 
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Per  un  Testamento  nuovo  tradotto  da  Antonio  Brucioli  stampato  a 
Venezia  1539.  2  volumi  in  16"  e  altro  Nuovo  Testamento  di  Lione  1551.  1 
volume  [in]  16°. 

Lit.  40.00 

Per  un  libro  intitolato:  La  semenza  et  l'intelligenza  del  Nuovo 
Testamento  di  Massimo  Teofilo  fiorentino,  aggiunto  a:  La  dotta  e  pia 
parafrasi  di  S.  Paolo  ai  Romani,  stampato  a  Lione  nel  1551,  in  16°. 

Antonio  Virginio  bresciano. 

Lit.  28.00 

La  Sacra  Bibbia  tradotta  da  monsignor  Antonio  Martini  prima  edizione 
di  Firenze  in  volumi  23,  8°. 

Lit.  28.00 
Lit.  96.00 

Non  dimenticava  di  tenersi  aggiornato  dei  nuovi  acquisti  delle  principali 
librerie  fiorentine,  italiane  e  straniere,  creando  una  capillare  rete  di 
corrispondenti  e  collaboratori.  Tra  i  suoi  documenti  abbondano  i  carteggi  (in 
buona  sostanza,  conti  e  ricevute)  con  la  libreria  Ghiotti  di  Firenze,  con  la  Occhi 
di  Venezia,  con  l'editore  Romagnoli  di  Bologna.  In  realtà,  gli  acquisti 
avvengono  per  tutta  Europa,  sia  grazie  ai  viaggi  in  Inghilterra,  Francia  e 
Svizzera  sia  per  mezzo  di  scambi  epistolari  con  venditori  conosciuti  in 
precedenza.  Non  mancano,  e  questo  solo  a  una  prima  ricognizione  tra  alcune 
carte  (e  non  è  noto  se  egli  abbia  conservato  davvero  tutto),  le  missive  di  librai  e 
antiquari  di  Milano,  Torino,  Padova,  Napoli,  Parigi,  Zurigo,  Bruxelles,  Londra, 
Losanna,  Ginevra  e  Stoccarda.  Quando  non  vi  si  reca  direttamente  o  per 
interposta  persona,  richiede  i  cataloghi,  che  in  taluni  casi  annota  con  precisione: 
è  il  caso  della  libreria  J.A.  Sprecher  di  Coirà,  di  cui  si  fa  inviare  il  Catalogue 
d'une  collection  de  livres  des  Réformateurs  en  allemand,  latin,  français,  italien, 
bohème  etc.  imprimés  au  XVI  siècle,  cui  è  inoltre  allegato  l'interessantissimo 
Catalogue  d'une  petite  collection  de  livres  protestants  italiens  des  XVII,  XVIII, 
XIX  siècle,  pubblicato  nel  1874.  Dello  stesso  antiquario  il  Guicciardini  aveva 
già  conservato  diverse  copie  deWAntiquarischer  Catalog,  in  lingua  tedesca, 
nonché  deWAntiquarischer  Anzeiger,  pubblicati  sempre  a  Coirà  nel  1866,  1867, 
1868  e  1869.  Lo  stesso  libraio  Sprecher  aveva  dato  alle  stampe  a  Zurigo  nel 
1868  un  Catalogue  d'une  collection  de  livres  Rhéto-Romanches,  così  come  una 
serie  di  cataloghi  de  livres  anciens,  rares  ou  peu  répandus:  è  così  facile 
comprendere  dove  il  Guicciardini  avesse  acquistato  una  serie  di  opere  dei 
riformatori  in  romancio. 
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L'accuratezza  delle  scelte  del  Guicciardini  e  la  conoscenza  di  personaggi  e 
di  opere  quasi  dimenticate  dalla  storiografia  non  può  che  stupire  lo  studioso 
moderno.  Viene  ovviamente  a  sapere  di  alcuni  volumi  tramite  i  cataloghi  delle 
librerie,  ma  soprattutto  dalla  frequentazione  delle  biblioteche,  a  Firenze,  nel 
resto  d'Italia  e  all'estero.  Uno  dei  grandi  settori  della  guicciardiniana  consiste 
nella  raccolta  delle  edizioni  del  Savonarola:  per  predisporre  una  sua  completa 
bibliografia  visitò  o  contattò  le  biblioteche  di  Firenze,  Mantova,  Bologna, 
Ferrara,  Stoccarda,  non  dimenticando  di  recarsi  presso  la  Nazionale  di  Parigi  e 
nelle  stanze  della  biblioteca  del  British  Museum  di  Londra.  Quando  non  aveva 
modo  di  occuparsene  direttamente,  incaricava  amici  e  congiunti.  Chiaro 
esempio  è  una  lettera  del  26  ottobre  1877  inviatagli  dal  nipote,  residente  allora  a 
Zurigo,  il  quale  gli  segnala  alcune  opere  del  Vergerlo  che  ha  consultato  in 
biblioteca,  ricopiandone  le  dediche,  e  informandolo  dell'avvenuto  acquisto  di 
altre  opere  per  suo  conto'\  Guicciardini  utilizzò  insomma  tutti  gli  strumenti 
disponibili  allo  studioso  dell'epoca,  con  la  cura  erudita  propria  del  compito  e  il 
respiro  intellettuale  necessario  a  fame  una  collezione  di  valore.  Prima  di 
addentrarsi  con  più  attenzione  tra  i  suoi  interessi  di  storico  occorrerà  però 
soffermarsi  ancora  per  qualche  momento  sul  carattere  della  sua  raccolta  e 
sull'insieme  delle  sue  carte,  strumenti  imprescindibili  per  la  conoscenza  della 
vita  e  del  pensiero  del  conte  e,  soprattutto,  della  Riforma  italiana. 

2.  Il  fondo  e  l 'archivio:  una  panoramica 

Non  pare  necessario  in  questa  sede  tornare  a  descrivere  il  contenuto  del 
fondo  librario  del  Guicciardini  donato  nel  1866  alla  municipalità  di  Firenze  e 
successivamente  collocato  presso  la  Biblioteca  Nazionale  della  città  dopo  un 
lungo  ifer  burocratico.  Già  Salvatore  Caponetto  ne  fece  una  breve  presentazione 
nel  1986,  mentre  Emidio  Campi  ne  introdusse  puntualmente  la  sezione  delle 
Bibbie  a  stampa  e  Lorenza  Giorgi  illustrò  il  ruolo  di  raccoglitore  di  opere  sulla 
Riforma  italiana  del  conte'^.  Il  valore  del  complesso  lo  caratterizza  come  uno 
degli  strumenti  più  utilizzati  e  ben  conosciuti  tra  gli  studiosi  della  vita  religiosa 


A.G.F.  Fascicolo  II  Savonaroliana.  inserto  Q,  15/1  pp.  5-11. 

S.  Caponhtpo,  //  fondo  Guicciardini  della  Biblioteca  Nazionale  di  Firenze;  E.  CAMPI, 
Le  Bibbie  del  fondo  Guicciardini  della  Biblioteca  Nazionale  di  Firenze  (ricomparso  poi  con  lievi 
modifiche  in  II)..  Micbelan^elo  e  Vittoria  Colonna.  Torino,  Claudiana,  1994);  L.  GlORdl,  Piero 
Guicciardini:  raccoglitore  di  opere  sulla  Rifonna  italiana  e  sul  movimento  evangelico  in  Europa 
e  in  Italia  nell'Ottocento,  in  Piero  Guicciardini,  IH0H-1HH6,  cit. 
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italiana  in  età  moderna  e  della  storia  del  protestantesimo.  Sono  pertanto 
sufficienti  a  ricordarne  la  natura  le  parole  del  curatore  del  primo  catalogo  del 
fondo,  che  così  ne  descriveva  la  composizione:  «Una  collezione  di  Bibbie  e 
parti  di  essa  in  italiano,  a  cui  sono  state  aggiunte  quelle  tradotte  in  lingua 
romancia  dell' Engandina,  del  cui  dialetto  vi  sono  altri  libri  religiosi  e  non 
religiosi,  che  nell'insieme  formano  forse  la  più  bella  collezione  che  esista  in 
quel  linguaggio.  Una  collezione  di  opere  di  riformatori  italiani,  la  maggior  parte 
de'  quali  furono  obbligati  ad  esulare,  ed  alcuni  dettero  la  loro  vita  per  le  loro 
convinzioni  religiose;  tali  sono  Savonarola,  Vermigli,  Ochino,  Vergerio,  Bruno, 
Vanini,  Paleario,  Betti,  Morato,  Curione,  Valdés,  Socini,  Stancario,  Campanella 
ecc.  Una  collezione  di  Bibbie  francesi  e  inglesi  nelle  loro  principali  traduzioni, 
insieme  con  le  opere  de'  principali  riformatori  di  quelle  nazioni.  Una  collezione 
di  giansenisti,  specialmente  ricciani.  Una  ricca  collezione  di  controversisti.  Una 
collezione  di  prediche  e  libri  ascetici  pubblicati  a  tempo  della  Riforma.  Una 
collezione  di  libri  storici».  Costituiscono  il  cuore  della  raccolta,  ammontante  a 
oltre  6000  volumi,  circa  400  edizioni  di  Bibbie  o  porzioni  a  stampa,  441  copie 
di  opere  del  Savonarola  (tanto  che  essa  rappresenta  una  delle  principali  raccolte 
dei  lavori  del  profeta  di  San  Marco),  le  edizioni  dei  grandi  riformatori  europei 
(Lutero,  Zwingli,  Calvino,  Beza,  Farei,  Viret)  e  italiani  (Aonio  Paleario, 
Ochino,  Vermigli,  Lelio  e  Fausto  Sozzini,  Curione),  di  Bruno  e  Campanella, 
Valdés  e  Vittoria  Colonna,  dei  giansenisti  come  il  vescovo  pisano  Scipione  de' 
Ricci.  Senza  dimenticare  le  ristampe  che  dei  riformatori  erano  state  fatte 
nell'Ottocento,  ad  esempio  dalla  "Parker  Society  for  the  Publication  of  the 
Works  of  the  Fathers  and  early  Writers  of  the  reformed  English  Church",  e  la 
diffusissima  libellistica  di  evangelizzazione  prodotta  dalla  miriade  di  "Società  di 
trattati  religiosi"  del  risveglio  di  Londra,  Parigi,  Dublino,  Edimburgo,  del  Vaud, 
di  Ginevra,  Losanna  o  Tolosa,  per  non  parlare  degli  opuscoli  di  propaganda  e 
polemica  teologica  prodotti  dalla  "Society  for  promoting  Christian  Knowledge" 
e  delle  Bibbie  stampate  dalla  "British  and  foreign  Bible  Society".  A  una 
disamina  di  tutto  ciò  si  è  già  adeguatamente  impiegata  Lorenza  Giorgi,  al  cui 
lavoro  è  necessario  guardare.  E  forse  opportuno  fornire  qualche  ulteriore 
informazione  sulla  attuale  fruibilità  del  fondo,  e  sui  cataloghi  ad  esso  di  corredo. 

Nel  1877  venne  dato  alle  stampe  presso  l'editore  Pellas  di  Firenze  il 
Catalogo  e  suo  supplemento  del  dicembre  1875  della  collezione  de'  libri 
relativi  alla  riforma  religiosa  del  secolo  XVI  donata  dal  conte  Piero 
Guicciardini  alla  Città  di  Firenze,  composto  di  una  breve  introduzione  e  di  386 
pagine  di  testo,  mentre  ben  69  erano  quelle  a  supplemento,  nel  tentativo  di 
colmare  le  numerose  lacune  nell'elenco  predisposto  all'atto  della  donazione.  Ma 
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nel  maggio  del  1881  si  dava  alle  stampe  un  Supplemento  secondo,  di  64  pagine, 
tuttavia  non  ancora  esaustivo  dell'intera  collezione,  descritta  integralmente  solo 
grazie  al  Terzo  supplemento  del  1887  dotato  di  ben  52  pagine.  Vennero  poi 
predisposte  le  schede  del  fondo  per  lo  schedario  della  biblioteca,  suddivise  nei 
cataloghi  per  incunaboli  (sala  manoscritti),  per  le  edizioni  del  XVI  secolo  e  in 
quello  generale.  I  pochi  pezzi  manoscritti  appartenenti  alla  Libreria  religiosa  del 
Guicciardini,  relativi  per  lo  più  a  Scipione  de'  Ricci,  non  furono  provvisti  di 
schede  particolari.  Tali  strumenti  appaiono  al  ricercatore  moderno  del  tutto 
superati:  in  primo  luogo,  la  suddivisione  in  vari  supplementi  della  collezione 
non  agevola  la  reperibilità  delle  opere  di  un  medesimo  autore,  in  taluni  casi 
persino  indicate  per  titolo.  Spesso  le  informazioni  offerte  sono  insufficienti  o 
parziali,  per  non  dire  delle  opere  la  cui  attribuzione  di  paternità  è  mutata  negli 
anni  intercorsi  dalla  redazione  del  catalogo.  Per  questi  motivi  a  partire  dal  1984, 
per  la  Collana  di  inventari  e  cataloghi  toscani,  Lia  Invemizzi  e  Aldo  Laudi 
hanno  iniziato  un  nuovo  catalogo,  //  Fondo  Guicciardini  della  Biblioteca 
Nazionale  Centrale  di  Firenze,  la  prima  con  tre  tomi  relativi  alle  opere  del  XIX 
secolo,  il  secondo  relativamente  alle  Bibbie' ^  Restano  escluse  la  maggioranza 
delle  opere  della  collezione,  gli  incunaboli,  le  cinquecentine  e  i  testi  del  XVII  e 
XVIII  secolo.  L'informatizzazione  dei  sistemi  bibliotecari  potrebbe  oggi  certo 
garantire  una  più  agevole  reperibilità  dei  testi,  ma  il  catalogo  a  stampa  continua 
ad  essere  il  mezzo  migliore  per  rappresentare  l'organicità  di  una  raccolta 
libraria:  la  sua  mancanza  per  quella  che  è  la  più  gran  parte  del  fondo  ne  inficia, 
in  qualche  misura,  una  sua  piena  utilizzazione.  Senza  considerare  come  la 
predisposizione  di  un  nuovo  strumento  offrirebbe  l'occasione  per  una  nuova 
schedatura  integrale  delle  opere,  superando  i  limiti  e  le  lacune  di  quella 
presente. 

Meno  noto  anche  agli  studiosi  è  il  complesso  delle  carte  di  Piero 
Guicciardini,  importante  strumento  di  conoscenza  della  sua  attività  di 
collezionista,  studioso,  proprietario  terriero,  organizzatore  religioso.  Quasi  tutte 
le  biografie  su  di  lui  hanno  utilizzato  tali  documenti,  seppur  in  maniera 
frammentaria.  Le  considerazioni  di  Lorenza  Giorgi  relative  all'archivio,  scritte 


//  Fondo  Guicciardini  della  Biblioteca  Nazionale  Centrale  Firenze,  a  cura  di  L. 
Invemizzi,  Sec.  XIX,  Tomo  primo:  A-F,  Firenze,  Giunta  Regionale  Toscana.  La  Nuova  Italia, 
1984;  Tomo  secondo:  G-Q,  ivi,  1987;  Tomo  terzo:  R-Z  e  Periodici,  Firenze,  Scandicci,  Giunta 
Regionale  Toscana,  La  Nuova  Italia,  1987;  //  Fondo  Guicciardini  della  Biblioteca  Nazionale 
Centrale  Firenze.  Bibbie,  catalogo  a  cura  di  A.  Landi,  Firenze-Milano,  Giunta  Regionale 
Toscana,  Editrice  Bibliografica,  1991. 
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più  di  vent'anni  fa,  sono  del  tutto  attuali:  esso  «è  di  notevole  interesse  per  lo 
studio  della  figura  e  dell'opera  di  Piero  Guicciardini,  per  il  movimento 
evangelico  in  Italia  nell'Ottocento,  per  la  storia  della  Chiesa  dei  Fratelli,  e  anche 
per  la  storia  religiosa  e  culturale  toscana  e  italiana  del  periodo»,  nonché  - 
qualche  cenno  lo  si  è  dato  sopra  -  «per  seguire  da  vicino  la  formazione  della 
ricchissima  e  veramente  singolare  Biblioteca  religiosa»'**.  Questa  indagine  «sarà 
possibile  non  appena  effettuato  il  riordino  e  la  catalogazione»'''.  A  tale  opera, 
nel  corso  di  questi  oltre  due  decenni,  nessuno  ha  trovato  il  modo  di  dedicarsi. 

Il  corpus  delle  carte  di  Piero  Guicciardini  è  conservato  presso  l'archivio  di 
famiglia,  nel  palazzo  sull'omonima  via  fiorentina.  Vi  sono  però  anche  alcuni 
documenti  del  conte,  a  quanto  pare  non  ancora  segnalati,  conservati  in  altre 
istituzioni  cittadine.  Se  nessuna  sua  attestazione  è  individuabile  presso  le 
biblioteche  Riccardiana  e  Medicea  Laurenziana  di  Firenze  come  nell'Archivio 
di  Stato  della  città  (che  pur  conserva  qualche  incartamento  dei  Guicciardini),  un 
paio  di  documenti  sono  rintracciabili  presso  la  biblioteca  Marucelliana:  si  tratta 
di  un  appunto  a  lapis  relativo  al  pagamento  di  una  cambiale  ad  un  imprecisato 
Guicciardini  nel  1845'^''  e  di  una  copia  dell'atto  notarile  della  divisione 
ereditaria  del  patrimonio  della  marchesa  Elisabetta,  madre  di  Piero  (di  cui 
un'altra  è  conservata  presso  l'archivio  di  famiglia)"'.  Tra  i  carteggi  conservati 
dalla  Biblioteca  Nazionale  di  Firenze  sono  invece  rintracciabili  una  decina  di 
lettere  a  firma  del  Guicciardini  o  a  lui  relative,  mentre  almeno  altre  due  paiono 
di  dubbia  o  incerta  attribuzione'".  Sarebbe  interessante  conoscere  l'esistenza  di 
eventuali  "lettere  inglesi"  del  conte,  ovvero  scritte  durante  gli  anni  dell'esilio  o 
ai  suoi  corrispondenti  britannici.  Non  è  infine  possibile  dimenficare  il  materiale 

Giorgi,  Piero  Guicciardini  raccoglitore  di  opere  sulla  Riforma,  cit.,  in  Piero 
Guicciardini,  1808-1886,  cit.,  p.  75. 
Ivi. 

^"Biblioteca  Marucelliana,  mss.  NA  381.  12/1. 
^'  Biblioteca  Marucelliana,  mss.  NA  381.  23. 

Attenta  analisi  dovrebbe  essere  condotta  tra  i  molti  corrispondenti  del  conte.  Se  ne 
presenta  una  prima  ricognizione: 

Orlandini  Leopoldo,  Cusona.  lO-X-1842.  Carteggi  vari  317,56. 
Non  id.;  frammento.  Carteggio  Tordi  545.  98  (?). 
Bencini  Gaspero.  lO-VI-1838.  Carteggi  vari  1,  170. 
Calvi  Emilio.  Carteggi  vari  447,  41. 
Cambray-Digny,  27-IX-1834.  30,  92  e  30,  92bis  (?). 
Capponi  Gino.  20-VIII-1865.  Carteggio  Capponi  Vili  30. 
Carraresi  Alessandro,  27-XI-1880.  Carteggi  vari  108.  104. 
Fanfani  Pietro,  20-V-I871.  Carteggi  vari  171,  31-32. 
Guicciardini  Piero,  18-XII-1876.  Carteggio  Martini  15.  28. 
Viesseux  G.  P.  14-V-1832  e  23-IV-1855.  Vieuss.  40,  70  e  40.  147. 
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riferibile  a  Piero  Guicciardini  conservato  tra  le  carte  del  suo  collaboratore 
Teodorico  Pietrocola  Rossetti  depositato  a  Spinetta  Marengo,  rendendosi  così 
necessaria  anche  una  attenta  analisi  di  quel  fondo. 

Come  già  si  è  detto,  la  maggior  parte  dei  documenti  del  conte  è  conservata 
nell'archivio  di  famiglia.  Esso  raccoglie  le  carte  della  casata,  comprendendo 
documenti  a  partire  dal  XIV  secolo.  I  primi  interventi  contemporanei 
nell'organizzazione  del  complesso  risalgono  agli  anni  trenta  del  Novecento,  se 
si  escludono  un  primo  repertorio  generale  del  1862  e  alcune  iniziative 
settecentesche.  Fu  in  quegli  anni  infatti  che  furono  reintegrate  le  carte  di 
Francesco  (1483-1540),  venne  aperta  la  sala  di  studio  e  pubblicato  un  inventario 
di  buona  parte  dei  documenti  a  cura  di  Roberto  Ridolfì,  per  iniziativa  del  conte 
Paolo  Guicciardini.  Esso  però  citava  solo  di  sfuggita  la  presenza  dei  carteggi  di 
Piero"^  Successivamente,  venne  pubblicata  qualche  sintetica  presentazione  del 
contenuto  dell'intero  archivio,  o  qualche  opuscolo  divulgativo'"*.  Solo  nel  2003 
fu  stampato  un  moderno  inventario  delle  carte  di  Francesco  Guicciardini  (1851- 
1915)""\  E  quindi  possibile  supporre  che  l'attuale  ordinamento  delle  carte  di 
Piero  sia  da  far  risalire  al  periodo  interbellico,  anche  se  relativamente  a  quel 
complesso  non  furono  mai  avviate  iniziative  precise.  Dell'intero  corpo 
documentario  venne  predisposta  ormai  trent'anni  or  sono  una  fotocopiatura, 
conservata  e  consultabile  nei  locali  della  chiesa  dei  Fratelli  di  Via  della  Vigna 
Vecchia  17  in  Firenze.  Le  Carte  del  Conte  Piero  di  Francesco"^  sono  a  tutt'oggi 
suddivise  in  dieci  cartoni  ripartiti  in  maniera  molto  sommaria  per  argomenti.  Ad 
esempio:  il  fascicolo  I  AIF  (asili  infantili  Firenze)  è  composto  da  quattro  inserti 
denominati  per  lettera;  a  sua  volta  il  solo  inserto  A  è  composto  di  ben  14  incarti, 
ciascuno  colmo  di  fogli.  Si  può  ben  comprendere  come  ciò  non  corrisponda  a 
quanto  di  più  rigoroso  e  pratico  alla  luce  dei  più  aggiornati  principi  archivistici. 
Tra  le  carte  relative  agli  asili  è  comunque  possibile  reperire  una  serie  di  appunti 
di  pedagogia  del  conte,  cosi  come  poesie  e  preghiere  preparate  per  i  ragazzi, 
testi  di  conferenze  in  materia  di  religione,  traduzioni  di  commenti  al  Padre 
Nostro.  Interi  faldoni  sono  dedicati  ai  documenti  relativi  ai  suoi  incarichi 


R.  RiDOLFI.  Gli  archivi  delle  famiglie  fiorentine,  I.  Firenze,  Leo  S.  Olschki,  1934.  pp. 

95-213. 

Cfr.  Notizie  degli  archivi  toscani,  in  «Archivio  Storico  Italiano».  CXIV,  1956,  pp.  424- 
427;  G.  Carletti,  L'archivio  Guicciardini  di  Firenze,  in  «Società  e  Storia»,  69,  1995.  pp.  619- 
629;  E.  iNSABAio,  R.  Romanelli,  L'Archivio  Guicciardini,  in  «Quaderni  di  Archimeetings», 
Firenze,  Polistampa,  2007. 

R.  BoLDRiNl,  Inventario  delle  carte  di  Francesco  Guicciardini,  Edizioni  di  Storia  e 
Letteratura,  Roma,  2003. 

Cfr.  Giorgi,  Piero  Guicciardini:  raccoglitore,  cit.,  nota  p.  75. 
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pubblici  -  spesso  inframmezzati  a  tutt'altro  genere  di  carte  -  come  alle  copie  del 
giornale  "La  vedetta  cristiana",  oppure  ai  fascicoli  del  processo  che  dovette 
subire  o  alle  circolari  alle  sue  chiese.  Non  mancano  gli  articoli  scritti  dal 
Guicciardini  e  appunti  sulle  controversie  religiose.  Una  intera  sezione  è  poi 
dedicata  all'epistolario  di  Piero  con  uomini  politici,  intellettuali  e  confratelli: 
Ricasoli,  Vieusseux,  il  governo  inglese,  gli  impiegati  del  British  Museum,  ma 
anche  l'^operaio"  Zanini  e  soprattutto  Pietrocola  Rossetti,  di  cui  Daisy  Ronco 
stima  vi  siano  conservate  circa  700  lettere.  Un  intero  inserto^^  è  relativo 
all'attività  collezionistica  e  ai  conti  dei  suoi  librai,  ma  anche  altrove  è  possibile 
rinvenire  appunti  persino  su  come  smacchiare  e  restaurare  i  libri.  Moltissimi  i 
documenti  relativi  all'amministrazione  della  sua  proprietà  di  Cusona  e  alla 
gestione  delle  sue  finanze,  come  pure  sono  stati  conservati  i  suoi  libretti  di 
meditazione  quotidiana,  fitti  di  appunti  di  riflessione  spirituale  e  di  taglio 
diaristico,  del  tutto  da  investigare.  All'interno  di  un  fascicolo  di  carteggi"^  è 
stato  anche  possibile  rinvenire  due  brevi  manoscritti,  gli  Appunti  sulla  vita  di 
Fausto  Sozzini  di  Antonio  Maria  Borgognini,  erudito  senese  del  Settecento  e 
una  lettera  di  Pietro  Gelido,  detto  "il  Pero",  a  Cosimo  I  de'  Medici  del  31 
maggio  1561.  Uno  dei  fascicoli  di  maggior  interesse  è  però  quello  denominato 
Savonaro liana,  di  natura  assolutamente  eterogenea:  è  possibile  trovarvi  la 
corrispondenza  con  il  cognato  come  le  molte  agendine,  pacchi  di  cataloghi  di 
libri  e  appunti  sul  Savonarola,  repertori  bibliografici  e  lettere  ai  comitati  di 
evangelizzazione  inglese,  svizzero  e  nizzardo,  appunti  sulla  Riforma  italiana  e 
segnalazioni  dei  volumi  dei  riformatori,  lettere,  annotazioni  e  meditazioni  varie 
(da  un  commento  alla  confessione  di  fede  valdese  alla  schedatura  integrale  delle 
opere  di  frate  Girolamo). 

Queste  poche  righe  possono  bastare  a  evidenziare,  tanto  per  la  storia  del 
protestantesimo  italiano  quanto  per  quella  del  Risorgimento,  le  ragioni  di 
sollecitudine  per  l'archivio  di  Piero  Guicciardini,  completamente  privo  di  un 
degno  mezzo  di  corredo,  se  non  in  forma  di  appunti  o  di  schedario  lacunoso. 
Tra  le  due  "istituzioni"  guicciardiniane,  il  fondo  e  il  suo  complesso 
documentario,  è  possibile  stabilire  un  continuo  nesso:  anche  dalle  sue  carte 
appare  chiaro  il  primario  interesse  per  la  storia  della  Riforma  italiana.  In 
definitiva,  tornando  a  dare  la  parola  al  curatore  del  catalogo  della  Libreria 
religiosa,  da  tutte  le  sue  fatiche  -  religiose  o  intellettuali  che  fossero  -  risulta  un 
unico  scopo,  il  «mostrare  quelle  verità  evangeliche  che  furono  soffocate  dalla 
prepotenza,  dall'ignoranza  e  dalla  superstizione,  e  che  si  vollero  preferire  in 


A.G.F.  Fascicolo  X,  carteggi  varia  1836-1865,  inserto  D. 

A.G.F.  Fascicolo  X  .carteggi  varia  1836-1865,  inserto  O,  incarto  13/4  e  13/4. 
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Italia  piuttostochè  cooperare  alle  sue  libertà,  alla  sua  vita  civile  e  di 
perfezionamento,  e  specialmente  per  il  suo  morale  e  religioso  benessere»"'^.  È 
giunto  quindi  il  momento  di  soffermarsi  su  quale  fosse  il  suo  giudizio  della 
Riforma  italiana. 


3.  La  Riforma  italiana  secondo  Piero  Guicciardini 

La  Riforma  italiana  secondo  Piero  Guicciardini  è  solitamente  descritta  a 
partire  da  tre  sintetici  fuochi:  Sismondi,  l'^Archivio  storico  italiano"  e 
Savonarola.  In  realtà,  non  pare  siano  stati  pubblicati  studi  specifici  relativi  al 
suo  pensiero  in  materia.  Eppure  non  si  è  faticato  -  ovviamente,  senza  eccessivi 
torti  -  ad  ascriverlo  tra  gli  agitatori  del  "mito  della  Riforma  italiana",  secondo  il 
titolo  di  un'opera  né  felice  né  particolarmente  originale'"'.  È  indiscutibile  come 
VHistoire  des  républiques  italiennes  abbia  costituito  uno  dei  fondamenti  per 
r autocomprensione  della  storia  e  della  vocazione  del  patriziato  fiorentino  più 
innovatore,  e  indubbiamente  essa  fu  un'importante  premessa  culturale  per  il 
Guicciardini"^'.  Di  quella  visione  fu  portavoce  proprio  una  delle  creature  del 
Vieusseux,  quell '"Archivio  storico  italiano"  che  Piero  finanziò  corposamente  e 
che  non  mancò  di  trattare  diffusamente  le  questioni  della  vita  religiosa  del 
Cinquecento  italiano.  Tra  esse,  i  lavori  dell' Eynard  sui  lucchesi  e  il 
Burlamacchi,  e  una  serie  di  recensioni  su  tutto  ciò  che  veniva  pubblicato  in 
materia.  Ma  soprattutto,  una  congerie  di  saggi  su  fra'  Girolamo,  ritenuto  un 
modello  di  riformatore  per  il  rigore  morale,  per  la  fiera  battaglia  antipapale,  per 
l'aver  unito  questioni  politiche  e  religiose,  e,  soprattutto,  per  l'esser  stato 
martire.  A  questa  lettura  del  profeta  di  San  Marco  (uno  dei  "nostri  protestanti") 
si  rifarebbe  la  comprensione  del  conte,  che  delle  opere  del  Savonarola  fu  uno 
dei  massimi  raccoglitori.  Guicciardini  appare  così  nella  sostanza  di  certe 
interpretazioni  come  un  doppio  di  Emilio  Comba:  muovendosi  sotto  le  sue 
medesime  coordinate  concettuali,  egli  non  fu  storico  ma  austero  evangelista  e 
collezionista.  E  quindi  ascrivibile  a  quella  sorta  di  tensione  che  si  avverte  anche 

Cataloga  e  suo  supplemento  del  dicembre  1875  della  collezione  de'  libri  relativi  alla 
riforma  religiosa  del  secolo  XVI  donata  dal  conte  Piero  Guicciardini,  cit.,  p.  Vili. 

^"  S.  BlACiu  rn,  //  mito  della  "Riforma  italiana  "  nella  storiografia  dal  XVI  al  XIX  secolo  ". 
Milano,  Franco  Angeli,  2007. 

■"  Si  vedano  il  saggio  introduttivo  di  Spini,  Piero  Guicciardini  e  il  suo  tempo,  in  Piero 
Guicciardini,  1808-1886,  cit.,  e  il  contributo  di  M.  Firpo,  La  Riforma  italiana  del  Cinquecento. 
Le  premesse  storiografiche,  ora  in  "Disputar  di  cose  pertinente  alla  fede".  Studi  sulla  vita 
religiosa  del  Cinquecento  italiano,  Milano,  Unicopli,  2003. 
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nelle  ricostruzioni  del  pensiero  del  professore  valdese:  innovativo  rispetto  ai 
suoi  precursori,  ma  immaturo  al  punto  da  costruire  un  partito  di  riformatori  (con 
una  vera  invenzione  della  tradizione)  capace  di  comprendere  tanto  Claudio  di 
Torino  quanto  Aonio  Paleario,  o,  appunto,  il  Savonarola.  La  questione,  però, 
rischia  di  dimostrarsi  più  complessa.  A  patto  che  non  ci  si  voglia  fermare  al  solo 
Savonarola,  eroe  della  fede  certo  amato  per  i  suddetti  motivi,  e  anzitutto  perché 
fiorentino.  Ma  per  cominciare  a  muovere  qualche  ulteriore  passo  sul  tema  è 
forse  opportuno  riportare  uno  stralcio  da  una  lunga  lettera  del  Guicciardini, 
datata  al  28  giugno  1858  e  indirizzata  ad  uno  dei  comitati  di  evangelizzazione 
(di  Ginevra,  Londra  o  Nizza  non  sappiamo),  per  i  quali  era  solito  stendere  delle 
puntuali  relazioni.  Cuore  della  missiva  è  il  racconto  di  come  si  fosse  per  qualche 
tempo  stabilito  in  Piemonte  per  meglio  seguire  l'opera  di  fondazione  delle 
chiese,  presentando  contestualmente  le  molte  difficoltà  incontrate  nell'ales- 
sandrino nonostante  la  libertà  religiosa  concessa  in  Piemonte.  Indipen- 
dentemente dai  problemi,  dai  processi,  dalle  angherie  di  chi  voleva  resistere 
air"istituzione  dell'eresia",  il  Guicciardini  intravedeva  comunque  delle 
prospettive  favorevoli  alla  sua  missione,  giungendo  ad  affermare: 

Il  Signore  ha  esaudito  molte  preghiere  per  far  brillare  la  luce  in  mezzo 
alle  tenebre;  ma  aveva  veduto  che  i  molti  pregiudizi  che  molti  cristiani  di 
varie  denominazioni  avevano,  e  l'opposizione  sistematica  che  essi  facevano 
contro  questa  manifestazione  della  chiesa  libera  italiana,  si  sono  molto 
modificati,  avendo  più  da  vicino  esaminata  la  questione.  [...]  E  sebbene 
esistano  sempre  de'  pregiudizi  contro  di  essi,  e  taluni  voglia  accusarli  o  di 
plymutismo,  o  di  radicalismo,  o  di  darbismo  settario  ed  esclusivo,  pure 
essendo  riconosciuto  dai  più  che  tali  ipotesi  non  sussistono,  ma  solo  che  la 
risveglia  italiana  ha  un  suo  particolare  carattere,  tenendosi  strettamente 
ferma  alla  dottrina  e  alla  pratiche  indicate  dalla  Bibbia:  e  ciò  deve  essere 
così  perché  la  presente  risveglia  può  dirsi  d'aver  avuto  per  solo  agente  la 
Bibbia,  come  nella  riforma  del  XVI  secolo  l'Italia  ebbe  la  sua  autonomia,  i 
suoi  riformatori,  i  suoi  martiri  che  nulla  attinsero  da  Lutero  e  da  Calvino, 
ma  che  col  soccorso  della  Parola  e  del  Santo  Spirito  raggiunsero  la  verità 
senza  accettare  l'espressione  straniera  nella  dottrina  e  nelle  pratiche. 

In  molti  dei  suoi  scritti,  siano  appunti  o  lettere,  Guicciardini  instaura  un 
parallelismo  tra  il  risveglio  di  cui  è  protagonista  e  la  Riforma  del  XVI  secolo. 
Le  parole  chiave  che  paiono  accomunarli  sono  il  loro  "particolare  carattere"  e  la 
loro  "autonomia"  rispetto  agli  stranieri.  Chiaramente,  Piero  difende  la  propria 
indipendenza,  tanto  dalle  accuse  di  vacuo  adenominazionalismo  e  radicalismo 
quanto  dal  voler  impiantare  in  Italia  i  modelli  religiosi  britannici,  richiamandosi 
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alla  sola  lettura  della  Bibbia  e  allo  Spirito  Santo  come  ispiratori  del  movimento 
dei  Liberi.  In  qualche  modo,  rintraccia  una  giustificazione  storica  del  proprio 
operato  richiamandosi  alla  Riforma:  potrebbe  trattarsi  quindi  di  una 
affermazione  cursoria,  se  non  si  conoscesse  la  qualità  dell'interesse  per  il 
Cinquecento  italiano  del  Guicciardini.  Infatti,  poche  righe  dopo  egli  ribadiva 
che  «il  carattere  e  lo  spirito  che  prevale  nella  presente  risveglia  tanto  in  Toscana 
che  in  Piemonte,  dunque,  è  identico  a  quello  che  caratterizzò  la  prima  Riforma 
italiana».  Per  Piero  gli  italiani  oggi  come  ieri  non  sarebbero  stati  desiderosi  «di 
seguire  una  setta,  una  denominazione  o  una  scuola  ma  la  sola  Parola  di  Dio». 
«Autonomia»,  «peculiare  carattere»  (si  potrebbe  aggiungere  «specificità»)  della 
Riforma  nella  penisola  sono  i  termini  del  vocabolario  storico  guicciardiniano:  le 
ragioni  sono  certo  quelle  del  patriottismo  risorgimentale,  del  fascino  tutto  tipico 
di  un  uomo  del  risveglio  per  lo  sperimentalismo  piuttosto  che  per  le  chiese 
dressées.  Ma  la  prospettiva  era  diversa  anche  da  quella  de  /  nostri  protestanti^', 
secondo  cui  quel  moto  evangelico  cinquecentesco  non  era  stato  null'altro  che 
«un  tentativo,  non  un  fatto  positivo,  più  o  meno  compiuto  [...],  più  che  altro 
un'eco  della  Riforma  protestante»"*'.  Per  il  Comba,  che  scriveva  quarant'anni 
dopo  Guicciardini,  «la  Riforma  non  attecchì,  e  quindi  può  ragionarsi  di  tentativi 
di  Riforma,  non  di  una  vera  e  propria  Riforma  nostra»"*"*.  Entrambi  erano 
accomunati  da  una  frettolosa  ricerca  del  riformatore  religioso,  dell'anticlericale, 
dello  riscopritore  del  testo  biblico,  dell'eretico,  si  chiamasse  Arnaldo  da 
Brescia,  fra'  Dolcino  o  Pier  Martire  Vermigli,  poco  importava.  Ma  se  Emilio 
Comba  aveva  cercato  in  molti  lavori  di  fare  una  storia  dei  protestatari  religiosi 
dai  primi  secoli  della  chiesa  al  XVI  per  inserire  anche  la  storia  patria  in  un 
movimento  internazionale,  Guicciardini  ne  dichiara  la  assoluta  irriducibilità. 
Entrambi  non  distinguono  le  abissali  differenze  tra  i  loro  eroi  della  fede,  e 
ambedue  vogliono  mostrare  le  proprie  tradizioni  come  non  seconde  a  nessuno 
quanto  a  coraggio  e  radicalità  riformatrice,  ma  le  prospettive  sono 
diametralmente  differenti.  Da  un  lato,  l'inserirsi  in  un  contesto  internazionale  di 
una  storia  specifica,  dall'altro  il  voler  salvaguardare  la  peculiarità  di  un 
movimento. 

In  realtà  la  stessa  riflessione  del  Comba  non  sembra  cosi  lineare:  in  un 
saggio  minore  su  Alberico  Gentili,  precedente  di  una  ventina  d'anni  a  /  nostri 
protestanti,  è  possibile  leggere: 


E.  Comba,  I  nostri  protestami,  voli.  2,  Firenze,  Claudiana,  1895-1897. 
"  Ivi,  voi.  l,p.  267. 
Ivi,  voi.  2,  p.  24. 
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Gli  esuli  della  nostra  Riforma  italiana  rappresentano  una  tendenza 
evangelica  la  quale,  perché  italiana,  non  dovevasi  identificare  né  colla 
luterana  dei  Germani,  né  colla  calvinista  degli  svizzeri  o  dei  Francesi  o 
degli  Inglesi,  né  con  altre.  Non  conoscevano  a  maestro  lor  di  rifonne  che 
Cristo,  né  ci  consente  l'indipendenza  del  loro  carattere  di  classificarli 
secondo  che  usavasi  presso  gli  ospiti  loro,  cioè  per  scuole  o  sette  distinte, 
conformemente  ai  loro  programmi  per  essi  esotici,  delle  varie  chiese 
protestanti.  Vero  è  che  si  adattavano,  per  quanto  da  loro  si  possa,  agli  usi 
che  trovavano  e  firmavano  simboli  e  confessioni  dove  si  richieda:  ma 
l'adesione  loro,  benché  onesta,  non  è  intera,  esclusiva,  né  ciò  sfugge  sempre 
ai  cerberi  di  una  ringhiosa  ortodossia.  [...]  E  ciò  perché  recano  in  sé,  più  o 
meno  inconscio,  l'ideale  di  una  riforma,  la  quale  non  poteva  esplicarsi  fuori 
dal  suolo  natio,  dove  prosperando  avrebbe  di  certo  assunto  carattere 
proprio,  fisionomia  speciale,  di  riforma  evangelica  sì,  ma  italiana'^"\ 

Non  è  possibile  non  scorgere  roriginalità  di  questa  pagina  del  Comba, 
così  vicina  alla  sensibilità  del  Guicciardini  per  apertura  alle  molteplici 
possibilità  della  Riforma  e  per  calore  libertario.  Ma  occorre  ravvisare  nella 
produzione  dello  storico  valdese  -  e  bene  lo  sottolinea  Stefania  Biagetti^^  - 
quasi  una  involuzione  interpretativa,  alla  ricerca  di  una  nuova  certezza 
identitaria.  Con  il  progredire  degli  studi  e  l'affievolirsi  degli  impeti 
risorgimentali,  quando  insomma  non  sarebbe  stato  più  possibile  scambiare  un 
frate  penitente  per  un  protestante,  l'affermazione  confessionale  avrebbe  poi 
trovato  il  proprio  culmine:  non  Comba  o  Guicciardini  avrebbero  vinto  nella 
storiografia  evangelica  -  anche  al  netto  delle  loro  rozzezze  e  ingenuità  -  ma 
Thomas  MacCrie^^  e  la  sua  Riforma  sconfitta. 

La  differenza  d'impostazione  tra  Comba  e  Guicciardini,  nonostante  le  loro 
molteplici  sfaccettature,  non  è  comunque  minima:  se  il  primo  indica  in  un 
percorso  peculiare  dell'evangelismo  italiano  una  identità  con  il  protestantesimo 
intemazionale,  il  secondo  vede  nella  sola  riscoperta  del  Vangelo  l'unico  punto 
di  comunanza  con  la  Riforma,  con  la  quale  l'Italia  avrebbe  avuto  poco  a  che 
spartire.  Mentre  in  Comba  si  salvaguarda  (specialmente  negli  studi  più  tardi) 
una  dimensione  confessionale,  per  Guicciardini  non  occorreva  essere  protestanti 
per  essere  evangelici,  tanto  nel  Cinquecento  quanto  nella  sua  "risveglia",  in  un 


"  E.  Comba,  Alberico  Gentili,  cenno  sopra  la  sua  vita  e  le  sue  opere,  in  «Rivista 
Cristiana»,  IV-V,  1876-1877. 

S.  BlAGETTI,  Emilio  Comba  (1839-1904)  storico  della  Riforma  italiana  e  del  movimento 
valdese  medievale,  Torino,  Claudiana,  1989. 

Cfr.  Th.  MacCrie,  Histoiy  of  the  Progress  and  the  Estinction  of  the  Reformation  in  Italy 
in  the  sixteenth  Centuiy,  Edimburgo,  Blackwood,  1827. 
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inscindibile  legame  tra  i  due  movimenti  (al  punto  di  auspicare  per 
l'evangelizzazione  una  «nuova  edizione  del  "Benefizio  della  morte  di  Cristo" 
del  Paleario,  con  una  nuova  prefazione  della  vita  e  delle  opere  del  nostro  martire 
italiano»)^^. 

Le  questioni  della  vita  religiosa  italiana  della  prima  età  moderna 
occupavano  il  Guicciardini  non  solo  nella  loro  dimensione  teorica.  Per  tramite 
di  una  lettera  circolare  spedita  da  Nizza  il  24  settembre  1858  è  possibile 
saggiare  quale  fosse  il  suo  gusto  erudito,  all'occasione  dedito  a  indagare  la 
storia  delle  chiese  evangeliche  di  lingua  italiana  dei  Grigioni,  di  Bregaglia  e 
della  vai  Poschiavo,  presso  cui  si  era  recato  per  qualche  tempo.  «Tale  è  stato 
l'interesse  e  la  simpatia  che  ho  avvertito  per  quei  cristiani  -  scrive  il  conte  -  che 
veramente  ho  ringraziato  e  ringrazio  il  Signore  di  avermi  condotto  tra  loro». 
Anche  in  questo  caso  vi  è  in  Guicciardini  un  forte  senso  dell'attualità  della 
storia,  nella  sua  esemplarità  ma  anche  nella  sua  irripetibilità,  tanto  da  desiderare 
di  condividere  con  il  comitato  di  evangelizzazione  le  complesse  vicende  di 
quelle  valli.  L'erudizione  e  un  certo  orgoglio  fiorentino  del  conte  sono 
rintracciabili  anche  in  queste  pagine,  in  un  racconto  che  per  Guicciardini  deve 
partire  necessariamente  dagli  antichi  romani  e  dal  primo  ingresso  del 
cristianesimo  nella  Rezia,  non  dimenticando  però  di  soffermarsi  sull'ipotesi  di 
un  soggiorno  grigionese  di  alcune  popolazioni  etrusche  da  cui  discenderebbe  lo 
spirito  libertario  di  quella  terra,  la  cui  dimostrazione  starebbe  nella  presenza  di 
alcuni  cognomi  toscani  diffusi.  Il  racconto,  tuttavia,  prende  forma  più  seria  con 
gli  anni  della  Riforma. 

Nel  decimosesto  secolo  poi  la  Rezia  fu  riformata  al  nord  delle  Alpi  da 
Zuinglio,  e  al  mezzogiorno,  cioè  dalla  parte  d'Italia  (la  Bregaglia, 
TEngandina,  Poschiavo,  la  Valtellina,  Chiavenna,  e  Locamo  nel  Lago 
maggiore)  da  Martino  da  Cremona,  da  Giulio  da  Milano  che  fu  per  molto 
tempo  a  Poschiavo;  [d]a  Pietro  Paolo  Vergerio,  vescovo  di  lustinopoli,  che 
predicò  quasi  da  per  tutto  nei  luoghi  suddetti,  e  fu  pastore  a  Vtcosoprano; 
da  Agostino  Mainardi,  piemontese,  pastore  a  Chiavenna,  e  da  Cammillo 
[sic]  Renato  che  fu  ivi  maestro  di  scuola,  e  successivamente  da  molti  preti 
italiani  che  lasciavano  il  romanismo,  e  rifugiatisi  in  queste  valli  furono  i 
pastori  protestanti  nelle  diverse  parrocchie:  cosicché  si  trova  che  per  circa 
sessanta  anni,  e  in  alcune  parrocchie  tino  a  settanta  anni,  vi  furono  ex  preti 


Come  noto,  sino  agli  studi  di  Karl  Bcnrath  la  paternità  del  Benefìcio  di  Cristo,  il  «dolce 
libriccino»  (Vergerio)  cifra  della  Rifomia  italiana,  era  attribuita  ad  Aonio  Paleario. 
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italiani  pastori  di  quelle  chiese  succedendosi  gli  uni  agli  altri  fino  quando 
cominciarono  i  pastori  grigionesi. 

Guicciardini  manifesta  convintamente  la  propria  simpatia  per  questi 
fratelli,  e  specialmente  per  la  loro  italianità.  La  loro  riforma  religiosa  -  esclama 
-  «è  dello  stesso  carattere  della  presente  risveglia  della  chiesa  libera  italiana!». 
Da  buon  "libero",  non  tarda  a  sottoporre  al  vaglio  della  spontaneità  e  della 
semplicità  quelle  chiese,  di  cui  mantiene  un'opinione  più  che  positiva:  lo  scarso 
clericalismo  di  quei  pastori,  sempre  sottoposti  alle  loro  chiese,  la  pluralità  di 
voci  nel  culto  e  la  possibilità  per  ciascuno  di  partecipare  con  inni,  salmi, 
preghiere  e  letture  bibliche  incontrano  tutto  il  suo  apprezzamento,  anche  se  teme 
un  certo  raffreddamento  spirituale.  Per  questo,  afferma: 

Io  sono  convinto  che  presto  si  potrebbe  vedere  nella  Bregaglia  una 
nuova  risveglia,  secondo  le  loro  proprie  tradizioni,  ed  un  esempio  a  tutte  le 
chiese  protestanti,  le  quali,  essendo  in  generale  nella  schiavitù  della 
gerarchia,  sono  costituite  come  scuole  in  cui  il  maestro  insegna  e  lo  scolare 
deve  tacere,  e  mancano  per  conseguenza  di  quella  prima  libertà  che  a  tutti  i 
credenti  è  data  in  Cristo,  onde  esercitino  i  loro  doni  nella  chiesa^"^  secondo 
che  il  Signore  accorda  loro,  ed  ha  promesso  d'accordare  in  un  corpo  ben 
ordinato,  e  ben  composto. 

In  qualche  modo,  appare  chiaro  quale  sia  il  rapporto  del  Guicciardini  con 
le  "chiese  stabilite",  secondo  il  classico  paradigma  pietista  dello  smarrimento 
della  prima  libertà  spirituale  e  del  "primo  amore":  al  contempo,  però,  una 
"risveglia"  avrebbe  dovuto  tener  conto  delle  loro  proprie  tradizioni,  della  loro 
peculiarità.  Storia  e  tradizioni  da  preservare  tanto  da  dedicarvi  ben  cinque 
appendici  alla  lettera,  tutte  incentrate  sul  cristianesimo  riformato  di  lingua 
italiana  di  quelle  valli.  Ancor  oggi  esse  appaiono  particolarmente  utili  per  chi 
voglia  fare  una  storia  della  Riforma  di  quelle  zone. 

Nella  prima  Guicciardini  predispone  un  elenco  e  dei  brevi  cenni  biografici 
dei  pastori  italiani  del  sedicesimo  secolo  in  Bregaglia,  Chiavenna  e  vai 
Poschiavo.  Affiancano  i  nomi  conosciuti  di  Giulio  da  Milano,  Pier  Paolo 
Vergerlo  o  dei  Paravicini  molti  meno  noti,  come  ad  esempio  quelli  di  Lorenzo  e 
Alberto  Martinenghi,  padre  e  figlio,  pastori  a  Vicosoprano  e  Stampa.  Si  riporta 
l'elenco  relativo  a  Bondo: 


Sottolineato. 
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Guido  Zonca  vi  portò  la  riforma  nel  1552  predicando,  il  15  d'agosto 
giorno  dell'assunzione  della  vergine,  sulle  statue  e  le  immagini. 

Giovanni  Beccaria  di  Locamo  [...];  fu  pastore  nel  1571  e  gli  successe 

Girolamo  Turrani  da  Crema 

Natale  da  Vicenza  nel  1581 

Amerigo  Guagliotta  napoletano  nel  1583 

Antonio  Boccafuoco  di  Piacenza 

Ercole  Poggio  di  Napoli  nel  1588 

Giovanni  Lamarra  nel  1597 

Giovan  Battista  di  Ratti  romano  carmelitano 

Ferdinando  Caverio  napoletano  nel  1603,  e  quindi  furono  seguiti  da 
Grigionesi. 

Analoghe  informazioni  sono  riportate  per  quanto  riguarda  Soglio  e 
Castasegna,  con  nomi  piuttosto  sconosciuti.  L'analisi  delle  vicende  religiose 
cinquecentesche  nella  zona  prosegue  con  l'elenco  di  quali  paesi  dei  Grigioni 
abbiano  conosciuto  la  Riforma  in  lingua  italiana  nel  sedicesimo  secolo,  mentre 
la  terza  appendice,  titolata  "persecuzioni  e  massacri",  descrive  le  alterne 
vicende  della  repressione  nei  Grigioni  e  in  Valtellina. 

Di  maggiore  interesse  e  novità  appare  invece  il  quarto  supplemento, 
occupato  da  una  serie  di  «Nomi  di  famiglie  italiane  che  seguirono  la  Riforma 
nel  sedicesimo  secolo».  Un  abbozzo  di  poco  più  di  quattro  facciate,  eppure 
densissimo  di  informazioni,  e  relativo  principalmente  ai  gmppi  di  emigrati 
religionis  causa  da  singole  città.  Tra  essi,  si  può  rinvenire  la  schedatura  di 
alcune  figure  di  ex  frati  e  preti  che  aderirono  alla  riforma,  cui  sono  poi 
inframmezzati  i  più  celebri  rifonnatori  italiani,  dal  Vermigli  al  Caracciolo,  dallo 
Zanchi  al  Martinengo,  senza  dimenticare  Lelio  Sozzini  e  Bernardino  Ochino.  Si 
riporta  uno  stralcio  di  quelle  righe,  non  senza  interrogarsi  su  quali  fossero  le  sue 
fonti  di  informazione. 

Patrizi  di  Lugano  che  espatriarono  per  la  persecuzione  e  andarono  a 
Zurigo: 
Orelli 
Muralto 
Magoria 
Demi 

Famiglie  riformate  di  Locamo  che  dovettero  lasciare  quella  città,  e  si 
rifugiarono  in  Bregaglia: 
Appiani 
Baciocchi 
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Musca  [o  Rusca] 
Toma 
Verzasca 
Riva 

Mosellini 
De  Bologna 
Besozzi 
Di  Provaso 
Del  Greco 
Pebbia 
Zaretti 

L'ultima  appendice  alla  lunga  missiva  contiene  infine  un  breve  elenco 
della  Letteratura  sacra  e  protestante  della  Bregaglia,  in  buona  sostanza  una 
pagina  di  titoli  di  cinquecentine  a  tema  religioso.  Tra  esse  spiccano  una 
Confessione  della  pia  dottrina  del  Vergerlo,  stampata  a  Tubinga  nel  1553  e 
alcuni  testi  apologetici  e  controversistici,  nonché  un  saggio  dedicato  Ai  fratelli 
d'Italia  e  datato  al  1565,  che  pare  possibile  identificare  con  l'epistola  di 
prefazione  all'edizione  del  catechismo  calviniano  di  Nicolò  Balbani,  datata  però 
all'anno  successivo. 

La  passione  che  infiammò  Guicciardini  per  le  chiese  delle  valli  italofone 
svizzere  non  ebbe  a  ripetersi  con  i  valdesi,  dei  quali  comunque  il  fiorentino  si 
interessò,  tanto  da  raccontarne  la  storia  in  alcune  lettere.  Sono  note  le  distanze  - 
progressivamente  acuitesi  -  tra  i  liberi  e  i  valdesi  in  quegli  anni:  l'accusa  di 
clericalismo  verso  la  dirigenza  della  chiesa  riformata  piemontese  e  la  loro  scarsa 
italianità  (e  quindi,  per  Guicciardini,  inettitudine  nell'evangelizzazione) 
pesarono  fortemente  sia  nella  sua  interpretazione  della  vicenda  storica  sia  nella 
collaborazione  ecclesiastica"*". 

Il  rapporto  tra  Piero  Guicciardini  e  il  protestantesimo  appare  dunque  ricco, 
sfaccettato  e  problematico.  Da  un  lato  l'indagine  storica  sulla  Riforma  e  la 
passione  erudita,  dall'altra  l'adesione  a  un  modello  risvegliato  teso  a  salvare 
all'interno  di  quel  mondo  solo  alcuni  acrocori  pietistici,  per  dirla  con  le  celebri 
parole  di  Giorgio  Spini.  In  definitiva,  come  tenere  insieme  quello  straordinario 
collezionismo  librario,  il  suo  pluralismo  (da  Calvino  a  Sozzini)  e  la  libertà 


Nell'epistolario  guicciardiniano  si  vedano  a  proposito  una  lettera  del  maggio  1859 
(senza  data)  spedita  da  Londra,  in  cui  emerge  la  disputa  con  i  valdesi  sulla  questione  nazionale,  e 
un'altra  (del  13  settembre  dello  stesso  anno,  da  Torino  a  William  Burges)  contente  una  storia 
della  chiesa  alpina  e  della  sua  incapacità  ad  essere  una  vera  testimonianza  italiana  non  gerarchica. 
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teologica  che  contraddistingueva  l'adenominalismo  dell'ispirazione  originaria 
dei  Fratelli  con  la  critica  alla  storia  delle  chiese  protestanti  e  con  la  stampa  dei 
Principii  della  Chiesa  romana,  della  Chiesa  protestante  e  della  Chiesa 
cristiana^\  aspro  libretto  di  cui  forse  Guicciardini  stesso  fu  ispiratore?  La 
questione  pare  di  difficile  soluzione,  scartata  l'ipotesi  della  schizofrenia 
teologica  e  concettuale.  Molti  altri  sondaggi  andrebbero  fatti,  e  in  questa 
direzione  si  è  mosso  Giacomo  Carlo  Di  Gaetano'*".  Per  il  momento,  è  forse 
possibile  affermare  solo  che  Guicciardini  volesse  andare  "con  la  Riforma,  oltre 
la  Riforma",  tanto  nell'indagine  storica  quanto  nell'edificazione  della  chiesa. 
Acquisire  il  bagaglio  teologico  e  storico  di  quel  coacervo  di  aneliti  e  movimenti 
per  aprire  una  nuova  stagione  di  sperimentalismo.  La  comprensione  della 
vicenda  religiosa  del  Cinquecento  italiano  come  della  sua  "risveglia"  passavano 
secondo  Guicciardini  non  tanto  per  il  divenire  storico  ma  per  l'evento  della 
predicazione  del  Cristo,  il  cui  unico  fondamento  era  l'esclusività  della  grazia  in 
materia  di  salvezza.  Da  quell'atto  discendeva  una  pluralità  che  Piero  viveva  e 
difendeva,  e  che  non  poteva  che  attribuire  anche  alla  storia  della  Riforma 
italiana.  Una  Riforma  autonoma  e  specifica  nel  proprio  farsi,  non  composta  da 
"nostri  protestanti"  ma  da  evangelici,  così  come  evangelici  erano  quei  membri 
delle  chiese  protestanti  che  dal  Cristo  erano  stati  riconosciuti.  E  proprio  nella 
comprensione  che  Guicciardini  ebbe  delle  molteplici  risposte  umane  e  storiche 
all'unica  predicazione  evangelica  sta  il  fascino  della  riflessione  di  Piero,  tanto 
sul  piano  ecclesiale  quanto  su  quello  della  ricerca  storica,  perché  "se  teologi  e 
filosofi  possono  avere  di  volta  in  volta  le  loro  buone  ragioni  per  giustificare  le 
più  rigorose  scomuniche  e  le  più  avventurose  annessioni,  lo  storico  ha  per 
compito  di  fare  il  proprio  mestiere  il  meno  peggio  che  gli  sia  possibile"^"',  e  con 
quella  affascinante  complessità  deve  confrontarsi  e  scontrarsi. 

4.  Conclusione.  Due  lavori  come  piste  di  ricerca 

Si  è  cercato  nelle  pagine  precedenti  di  precisare  la  peculiare  lettura  che  il 
conte  Piero  ebbe  della  Riforma  cinquecentesca  nel  paese  alla  cui  unità  e  al  cui 
rinnovamento  morale  aveva  per  qualche  verso  contribuito.  Al  contempo 
superata  e  originale,  essa  si  trova  ancora  allo  stadio  embrionale,  non  sappiamo 


■*'  T.  P.  Rossetti,  Principii  della  Chiesa  Romana,  della  Chiesa  prolestanle  e  della  Chiesa 
Cristiana,  Stamperia  dell'Unione  Tipografico-Editrice,  1863. 
*^  Di  Gah  I  ANO.  «La  religione  che  ci  abbisogna»,  cit. 
Spini,  Risorgimento  e  protestanti,  cit.,  p.  12. 
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se  nella  sua  formulazione  o  nella  nostra  comprensione.  È  stato  possibile 
delineame  qualche  aspetto  solo  grazie  alla  parziale  lettura  di  alcune  delle  sue 
carte,  rintracciate  fortuitamente  e  nonostante  una  inadeguata  sistemazione 
dell'archivio.  Come  si  è  mostrato,  tanto  il  fondo  Guicciardini  conservato  presso 
la  Biblioteca  Nazionale  di  Firenze  per  la  sua  parte  non  ottocentesca  o  non 
biblica,  quanto  l'archivio  del  conte,  non  versano  in  condizioni  di  agevole 
fruibilità  per  lo  studioso.  Da  un  lato,  una  inestimabile  collezione  libraria  non 
completamente  apprezzabile  -  seppur  aperta  alla  consultazione  -  a  motivo  di  un 
catalogo  lacunoso,  talora  incomprensibile  e  in  definitiva  vetusto,  dall'altro  un 
corposo  archivio  ordinato  non  secondo  i  moderni  principi  e  del  tutto  privo  di 
mezzi  di  corredo,  tanto  che  non  è  raro  trovare  affiancato  ad  una  lettera  al  barone 
Ricasoli  il  conto  del  sarto  di  famiglia.  Allo  stesso  tempo,  chiunque  abbia  modo 
di  lavorare  sui  testi  della  Guicciardiniana  quanto  sulle  carte  d'archivio  non  potrà 
che  riconoscerne  lo  straordinario  valore  e  individuare  molti  nuovi  oggetti 
d'indagine.  Tali  condizioni  sono  ostacoli  non  insormontabili  al  ricercatore,  ma 
certo  non  ne  favoriscono  il  lavoro:  è  evidente  che  in  mancanza  di  un  inventario 
l'approccio  all'archivio  non  potrà  che  basarsi  sulla  vecchia  sistemazione, 
dovendosi  così  procedere  più  con  l'intuito  che  con  il  necessario  rigore. 
Entrambi  offrono  però  due  non  indifferenti  possibilità  di  rilancio  della  ricerca: 
avere  un  nuovo  catalogo  permetterebbe  una  totale  utilizzazione  del  fondo,  allo 
stesso  modo  un  adeguato  inventario  garantirebbe  la  piena  reperibilità  dei 
documenti.  Pare  importante  sottolineare  alcuni  punti: 

1.  L'edizione  del  catalogo  del  fondo  Guicciardini  ha  già  avuto  il  suo  inizio 
per  le  parte  ottocentesca  e  per  la  sezione  delle  Bibbie.  Tanto  Lia  Invemizzi 
quanto  Aldo  Laudi  avevano  gettato  i  fondamenti  di  quel  lavoro:  non  si 
tratterebbe  che  di  adattarne  i  principi  alle  opere  dei  secoli  precedenti. 

2.  Il  primo  passo  da  compiere  per  quanto  riguarda  le  carte  del  conte  Piero 
dovrebbe  consistere  nel  loro  riordinamento;  successivamente,  occorrerebbe 
dotare  il  fondo  di  un  buon  inventario,  cui  premettere  una  chiara  introduzione 
sulla  sua  formazione  e  le  consuete  sezioni  della  cosiddetta  "archivistica 
speciale".  In  tale  frangente  si  renderà  necessario  stabilire  in  che  misura  correlare 
ai  documenti  conservati  presso  l'archivio  di  famiglia  le  lettere  presenti  presso  la 
Biblioteca  Nazionale  di  Firenze  e  la  Biblioteca  Marucelliana.  Problema  più 
complesso  (vista  la  strettissima  relazione  con  i  documenti  Guicciardini)  è  quello 
delle  carte  rinvenute  presso  Casa  Rossetti  a  Spinetta  Marengo  nel  1978.  Il 
carteggio  di  Teodorico  Pietrocola  Rossetti,  principale  collaboratore  del 
Guicciardini  nell'opera  di  evangelizzazione,  contiene  una  importante  sezione 
dell'epistolario  del  conte,  il  cui  riordino  costituisce  un'imprescindibile  premessa 
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a  una  piena  conoscenza  dei  documenti  guicciardiniani.  Solo  nel  corso  del  lavoro 
potrebbe  essere  davvero  possibile  definire  come  utilizzare  l'archivio  del 
Rossetti,  i  cui  motivi  di  interesse  sono  parzialmente  affini  a  quelli  del  fondo 
Guicciardini.  Seppure  utilissime  e  probabilmente  imprescindibili,  l'integrazione 
delle  carte  in  una  specifica  sezione  dell'inventario  dilaterebbe  in  maniera  non 
irrilevante  l'opera. 

3.  Appare  evidente  la  stretta  connessione  esistente  tra  il  riordinamento  dei 
fogli  del  Guicciardini  e  la  predisposizione  del  catalogo  del  fondo  librario.  Già  la 
semplice  presenza  tra  le  carte  del  conte  di  appunti  sui  testi  acquistati,  sul  loro 
valore  e  sulla  ragione  di  appartenenza  alla  collezione  garantirebbe  utili 
strumenti  per  la  realizzazione  del  catalogo.  L'interrelarsi  dei  due  lavori 
porterebbe  grandi  vantaggi,  specialmente  per  quanto  riguarda  i  testi  di  cui  non 
sono  conosciute  altre  copie,  e  sui  quali  qualche  annotazione  del  Guicciardini 
potrebbe  rivelarsi  davvero  illuminante. 

4.  Tanto  le  iniziative  relative  al  fondo  quanto  quelle  relative  all'archivio 
dovrebbero  essere  condotte  da  un  gruppo  di  lavoro  in  cui  possano  confrontarsi 
competenze  storiche,  archivistiche  e  biblioteconomiche.  Nessuna  delle  tre 
professionalità  esaurisce  infatti  le  esigenze  di  due  fatiche  da  condursi  in 
parallelo.  Inoltre  il  ricadere  su  una  sola  persona  dell'intera  opera  ne  supererebbe 
le  forze,  nonché  dilaterebbe  in  maniera  del  tutto  irragionevole  i  tempi. 

Dedicare  alcune  energie  al  riordino  dell'archivio  di  Piero  Guicciardini  e 
alla  realizzazione  di  due  strumenti  come  il  catalogo  del  fondo  omonimo 
conservato  presso  la  Biblioteca  Nazionale  di  Firenze  e  l'inventario  dell'archivio 
stesso  potrebbe  rivelarsi  impresa  particolarmente  impegnativa.  Ma  pare 
importante  comprenderne  l'utilità  e  la  necessità  per  la  storiografia  evangelica, 
cosi  in  attesa  di  una  stagione  di  rilancio.  Un  rilancio  per  cui  predisporre  un 
spazio  fecondo,  e  senza  dubbio  frutti  diversi  potrebbero  maturare  da  simili 
premesse,  nel  campo  degli  studi  cinquecenteschi,  di  storia  del  protestantesimo  o 
di  quella  della  Toscana  risorgimentale,  senza  dimenticare  le  vicende  del 
collezionismo  librario.  Ancora  una  volta  però,  per  dirla  con  Giorgio  Spini,  «per 
fare  sul  serio»  è  indispensabile  «portarsi  sul  solido  terreno  della  critica 
spregiudicata  e  dell'indagine  documentaria»,  anche  a  costo  di  dover 
abbandonare  i  propri  rispettabili  miti. 
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RASSEGNE  E  DISCUSSIONI 


Mistica  e  dialettica  dello  spirito:  i  Paradossi  di  Sebastian  Franck 


La  pubblicazione  in  traduzione  italiana  dei  Paradossi^  di  Sebastian  Franck"^,  a 
cura  di  Marco  Vannini,  offre  la  possibilità  di  un'apertura  d'interesse  nei  confonti  di 
questo  grande  e  paradossale  autore  ancora  non  studiato  e  conosciuto  quanto  merita, 
nonché  l'occasione  per  una  chiarificazione,  a  partire  da  questo  significativo  trait 
d'union,  del  pensiero  dei  cosiddetfi  spiritualisti  del  XVI  secolo.  L'accento  rivolto  al 
pensiero  si  impone  per  due  motivi  che  ritengo  indispensabile  indicare  in  via  preli- 
minare. Anzitutto,  quest'edizione  non  consegna  agli  studiosi  un  contributo  signifi- 
cafivo  a  livello  storico-critico  e  filologico:  Vannini,  infatti,  presenta  il  volume  con 
una  brevissima  introduzione,  insufficiente  per  rendere  ragione  dei  nodi  complessi  e 


'  S.  Franck,  Paradossi,  a  cura  di  M.  Vannini,  Brescia,  Morcelliana,  2009.  La  prima  edi- 
zione è  composta  e  stampata  ad  Ulm  nei  1534.  L'edizione  curata  da  Vannini  è  condotta  sulla  base 
di  Paradoxa  diicenta  octaginta,  das  ist  Zweyhundert  iind  achlzig  Wunderreden,  s.  1.  [Basel],  s.  n., 
1542.  Per  una  visione  complessiva  delle  edizioni  delle  opere  di  Franck  fino  al  1976,  cfr.  K. 
Kaczerowsky,  Sebastian  Franck.  Bibliographie,  Wiesbaden,  Guido  Pressler,  1976.  Un'edizione 
in  tedesco  moderno  è  a  cura  di  H.  Ziegler,  Jena,  Diederichs,  1909;  un'altra  a  cura  di  S.  Wollgast, 
Berlino  Est,  Akademie  Verlag,  1965  (di  cui  una  seconda  edizione  del  1995  interamente  rivista);  in 
lingua  inglese  è  disponibile  una  traduzione  a  cura  di  E.  J.  Furcha,  280  Paradoxes  or  Wondrous 
Sayings,  Lewinston,  New  York,  Edwin  Mellen,  1986.  È  in  corso  d'opera  la  pubblicazione  dei 
Sàmtliche  Werke  a  cura  di  H.-G.  Roloff:  Kritische  Aiisgabe  mit  Kommentar,  Bern  -  Stuttgart  - 
Bad  Cannstatt,  1991 -ss. 

"  Per  complete  notizie  biografiche  in  italiano  rimando  a  D.  Cantimori,  Gli  Anabattisti,  in 
Grande  Antologia  Filosofica.  Il  pensiero  della  Rinascenza  e  della  Riforma,  Milano,  Marzorati, 
1964,  voi.  Vili,  pp.  1405-1428  e  C.  Ginzburg,  //  nicodemismo.  Simulazione  e  dissimulazione  re- 
ligiosa nell'Europa  del  Cinquecento,  Torino,  Einaudi,  1970. 
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critici  che  accompagnano  Franck  nella  stesura  e  nella  pubblicazione  dell'opera; 
inoltre,  accanto  a  quello  italiano  non  viene  pubblicato  il  testo  tedesco  e  i  rimandi 
alle  parole  originali  sono  troppo  rari.  Sicché  un'idea  di  rivolgersi  ai  problemi  solle- 
vati dai  contenuti  del  testo  è  sollecitata,  oltreché  per  l'interesse  verso  i  contenuti 
stessi,  anche  dalla  forma  dell'edizione  in  questione.  La  constatazione  della  presenza 
franckiana  nella  storia  del  Cinquecento  europeo  quale  nodo  essenziale,  elemento 
significativo,  per  una  migliore  comprensione  dei  rapporti  di  forza  tra  le  parti  in  gio- 
co nella  grande  compagine  della  Riforma,  è  solo  uno  degli  aspetti  che  potrebbero 
vedere  occupato  lo  studioso,  a  fronte  della  presenza  di  un  testo  che  sollecita  il  pen- 
siero con  le  sue  istanze  teoretiche  oltre  che  storiche. 

L'assenza  di  studi  recenti  e  complessivi  o  contributi  anche  parziali  su  singoli 
aspetti  dell'opera  di  Franck,  impone  una  scelta  preliminare  di  tema  e  di  metodo:  in 
questa  nota,  per  l'apertura  di  una  discussione,  propongo  un  tema  di  natura  e  forma 
teoretica  e  un'indagine  metodologica  di  tipo  storico-filosofico. 

Entrando  subito  in  médias  res,  inizio  con  una  breve  analisi  dei  Paradossi,  cui 
seguiranno  alcuni  cenni  al  lavoro  di  Vannini,  in  cui  vorrei  mettere  in  luce  gli  scopi 
del  curatore  non  riconducibili  ad  una  riflessione  storico-critica,  ma  alla  conferma  di 
una  precisa  posizione. 

Il  centro  dell'argomentazione  franckiana  è  difficile:  la  datità  dell'uomo,  la  sua 
condizione  mondana  impedisce  ogni  libertà  del  pensiero.  Non  c'è  alcuna  libertà. 
L'uomo  si  trova  nel  mondo  come  schiavo,  ma  di  nient'altro  se  non  di  se  stesso.  Il 
processo  di  liberazione  annunciato  dalla  rivelazione  cristiana  è  da  compiersi  quindi 
in  se  stessi,  a  partire  da  se  stessi,  da  una  condizione  di  schiavitù.  Si  profila  qui  un 
paradosso  centrale,  che  coinvolge  l'essenza  stessa  dell'esistenza,  rilevato  da  Franck 
nel  suo  capolavoro  filosofico,  i  Paradoxa  appunto.  L'opera,  strutturata  in  capitoli 
che  argomentano  affermazioni  paradossali^  ad  essi  premesse  (duecento  ottanta)"*, 
spiega  il  senso  dell'opposizione  tra  il  pensiero  del  mondo  e  quello  di  Dio. 
L'opposizione,  però,  è  solo  apparente:  in  realtà  essa  si  manifesta  come  rapporto 
dialettico\  relazione  tra  l'uomo  e  ciò  che  gli  sta  di  fronte.  L'intera  realtà  è  dunque 


'  «Si  chiama  paradoxon  (Wunderrede  o  Wuiiderwort  ),  in  greco,  un'espressione  che  è  cer- 
tamente vera,  ma  che  il  mondo  intero  e  ciò  che  vive  secondo  il  mondo  non  ritiene  vera  affatto» 
(Paradosso  23). 

^  Mancano  i  Paradossi  (Par.)  58,  219  e  256.  Vannini,  non  presenta  alcuna  ipotesi  per  tale 
vuoto  ed  il  volume  dei  Paradoxa  nelTedizione  critica  dei  Sdmiliche  Werke  non  è  ancora  stato 
pubblicato. 

^  In  questo  senso  concordo  con  Vannini  ncli'utilizzo  del  concetto  hegeliano  di  dialettico 
come  di  negazione  e  sintesi  superiore. 
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paradossale,  ovvero  non  conforme  al  comune  modo  di  pensare  del  mondo  ,  per  il 
quale  «solo  i  sapienti  e  devoti  sono  ricchi»;  o  «un  cristiano  non  può  peccare  e  mori- 
re» e  «i  comandamenti  di  Dio  sono  lievi  e  non  faticosi  da  osservare»;  o  «la  croce,  il 
dolore  e  l'afflizione  sono  un  bene  e  [...]  la  morte  è  la  via  d'ingresso  alla  vita  -  anzi, 
la  vera  medicina  contro  la  morte»;  o  «nel  dolore  e  nell'afflizione  ci  si  deve  vantare 
del  bene  che  portano,  e,  al  contrario,  disprezzare  l'esaltazione  della  felicità  che  gli 
uomini  fanno,  e  vergognarsene,  ecc»'. 

L'uomo,  vincolato  al  mondo  per  la  materia,  ne  fa  parte  pur  nutrendo,  spiri- 
tualmente, un'insopprimibile  esigenza  unitiva  nei  confronti  di  Dio.  Distacco,  ab- 
bandono, vuoto  diventano  le  parole  chiave  del  necessario  bisogno  di  ricongiungi- 
mento con  Dio.  Questi  concetti  hanno  tra  loro  in  comune  l'idea  generale  della  nega- 
zione della  volontà:  questa  infatti  è  l'affermazione  dell'individuo  (del  sé)  nel  mon- 
do, il  trionfo  del  soggetto.  Ma  all'affermazione  dell'ego  segue  la  negazione  di  ciò 
che  questo  ego  non  è,  e  che  preclude  ogni  possibile  intervento  divino.  Dunque,  af- 
finché Dio  possa  volere  nell'uomo  ciò  che  vuole^  è  necessario  anzitutto  negare  la 
propria  volontà,  distaccarsi  da  ogni  affermazione  del  sé  a  tutti  i  livelli:  negare  il  de- 
siderio, l'azione,  il  progetto,  la  preghiera,  il  culto  e  persino  la  stessa  fede,  lasciando 
Dio  libero  di  volere  nell'uomo  perché  l'uomo,  finalmente  unito  spiritualmente  in 
Dio,  possa  volere  rettamente. 

Con  un'idea  che  fa  risalire  a  Taulero  e  all'Anonimo  della  Teologica  tedesca^, 
Franck  identifica  nella  volontà  umana  il  centro  dell'azione  del  peccato:  «Perciò  si 
dice  (Sap  16)  che  l'uomo  stesso  uccide  la  propria  anima  col  peccato.  Ed  anche:  Non 
rovinatevi  con  l'opera  delle  vostre  mani!  (Sap  1)»'°. 


^  Qui  l'accezione  di  mondo  deve  rimanere  nella  sua  ambiguità:  da  una  parte  è  il  mundm 
giovanneo,  luogo  del  rifiuto  di  Dio  e  del  peccato;  dall'altra  è  la  comunità  stessa  dei  credenti  che, 
se  non  è  trasformata  dallo  Spirito,  coincide  sostanzialmente  con  Taltra. 

^  Franck,  Paradossi,  cit.,  p.  23  (Prefazione). 

^  Cfr.  ivi,  p.  66  (Par.  20).  Sicché:  «Il  peccato  sta  solo  nell'assumere  una  volontà  propria». 

'  Cfr.  La  teologia  tedesca,  a  cura  di  M.  VANNINI,  Milano,  Bompiani,  2009,  testo  decisivo 
per  la  formazione  dei  concetti  mistici  franckiani  e  centrale  anche  per  la  formazione  del  giovane 
Lutero.  Ma  l'influenza  su  Franck  della  mistica  speculativa  tedesca  dipende  soprattutto  da  Meister 
Eckliart  e  dall'elaborazione,  alle  volte  normalizzante  il  pensiero  del  maestro,  di  Tauleo.  Cfr.  an- 
che M.  FOLCHI  Vici,  Pacifismo  e  Riforma:  il  Krieg  Bikhìin  des  Friedes  di  Sebastian  Franck,  in 
«Protestantesimo»,  35,  1980,  pp.  230-240:  «Nel  suo  pensiero  si  fondono  elementi  eterogenei: 
suggestioni  della  mistica  domenicana  del  Trecento,  concetti  e  istanze  riformistiche  e  tratti  critico- 
razionali  di  derivazione  umanistica,  insieme  ad  un  irenismo  di  stampo  erasmiano»  (p.  230);  «Le 
vicende  del  tempo,  cui  fa  riscontro  la  sua  vita  instabile  ed  insicura,  ebbero  sicuramente  un  peso 
fondamentale  nella  formazione  delle  sue  convinzioni  religiose  e  filosofiche  e  possono  fornire  una 
chiave  a  quell'ansia  di  pace  che  è  forse  il  tratto  saliente  dell'animo  di  Franck»  (p.  233). 

'°  Franck,  Paradossi,  cit.,  p.  86  (Par.  29-31). 
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L'affermazione,  l'atto  di  volontà  dell'uomo  implica  sempre  anche  la  negazio- 
ne della  sovranità  divina:  «Quanto  più  l'uomo  distaccato,  privo  di  volontà  propria, 
sprofonda  e  annega  in  Dio,  tanto  più  viene  divinizzato,  unito  a  Dio»". 

La  rinuncia,  la  negazione  della  volontà  coincide  con  la  grande  quiete  che  già 
preannuncia  la  dimensione  unitiva: 

Si,  finché  non  lo  cerchiamo  più,  ma  ci  poniamo  in  basso,  restiamo  quieti,  ripo- 
siamo e  non  ci  sentiamo  più  elevati  come  lui,  per  cui  non  lo  cerchiamo  più.  Allora 
Dio  viene,  bussa  alla  nostra  porta  e  ci  cerca,  per  mettere  lui  la  prima  pietra,  sì  che 
noi  non  possiamo  dire  di  essere  stati  quelli  che  lo  hanno  scelto,  voluto,  amato,  cer- 
cato e  desiderato  per  primi'". 

Il  cammino  di  negazione  è  annunciato  da  Franck  fin  dalle  prime  pagine  del  li- 
bro: esso  è  il  fondamento  di  ciò  che  segue,  un  certo  senso  di  interpretazione  della 
Scrittura,  una  chiara  idea  della  relazione  Dio-mondo-uomo,  una  ardita  cristologia  e, 
nel  complesso,  una  definita  mistica  speculativa. 

La  Scrittura 

La  teologia,  il  vero  senso  della  Scrittura  (che,  sola,  è  la  parola  di  Dio),  non  è  al- 
tro che  un  etemo  paradosso,  certo  e  vero  contro  ogni  vanità,  apparenza  credenza  e 
opinione  del  mondo  intero'''. 

La  Scrittura  risulta  essere  il  grande  riferimento  per  l'ermeneutica  dello  spirito 
franckiana'"*,  non  però  come  per  Agostino  o  Lutero,  per  cui  è  lo  Spirito  ad  istituire 
una  reale  interpretazione  del  testo  nell'uomo  raggiunto  dalla  grazia'"^.  Per  Franck  la 
Scrittura,  sia  essa  il  libro,  Tadesione  letterale  al  testo  o  la  sua  interpretazione  ad  un 
livello  più  profondo  (allegorico  o  spirituale),  è  da  intendersi  in  altro  modo:  i  sensi 


"  Ivi,  p.  85. 

Ivi,  p.  91  (Par.  36). 
"  Prefazione  p.  24. 

«Dio  parla  con  i  suoi  di  proposito  un  linguaggio  particolare  e  in  parabole,  in  modo  che 
gli  empi,  che  sono  al  di  fuori,  non  comprendano  quel  che  egli  dice  o  vuole  dai  suoi  tìgli  [...].  Per- 
ciò la  Scrittura  permane  un'eterna  allegoria,  paradosso,  enigma,  libro  chiuso,  lettera  che  uccide, 
gergo  incomprensibile  per  tutti  gli  empi,  ma  linguaggio  specifico  dei  figli  di  Dio»  (ivi,  p.  25) 

hi  questo  senso  resta  centrale  l'agostiniano  De  sprilli  et  litlera,  che  è  trattato  centrale  di 
ermeneutica  biblica  nel  XVI  secolo.  Cfr.  G.  Lhttii  ri,  L  'altro  Agostino.  Ermeneutica  e  retorica 
della  grazia  dalla  crisi  alla  metamorfosi  del  De  doctrina  Christiana.  Brescia.  Morcelliana.  2001: 
G.  Pini,  //  De  spirita  et  littera  e  l 'esegesi  di  alcuni  passi  della  Lettera  ai  Romani,  in  L  'esegesi  dei 
Padri  Ialini.  Dalle  origini  a  Gregorio  Magno.  Roma.  2000.  1.  pp.  363-374. 
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indicati  stanno  sostanzialmente  dalla  stessa  parte'^,  sono  tutti  ugualmente  l'esterno 
che  manca  di  spirito.  L'unica  Scrittura  che  conta  è  quella  interiorizzata,  scritta  dallo 
Spirito  nell'interiorità  del  credente: 

Il  Nuovo  Testamento  e  il  vangelo  non  è  un  libro,  una  Scrittura,  una  legge,  un  or- 
dinamento, ecc.,  bensì  il  patto  dello  Spirito  santo,  di  una  buona  coscienza,  con  Dio  - 
anzi,  lo  Spirito  santo  stesso'^. 

Nel  probabile  riferimento  critico  al  sola  scriptitra  luterano,  Franck  dichiara 
una  coincidenza  fortissima  tra  Scrittura  e  Spirito  santo,  creando  così  una  frattura 
insanabile  tra  centralità  della  Parola  spiritualmente  compresa  e  comprensione  (inte- 
riorizzazione) dello  Spirito  che  parla  all'intimo  dell'uomo.  E  cosi: 

La  Scrittura,  lettera,  legge  e  Antico  Testamento  sono  una  cosa  sola.  Perciò  è  co- 
me se  si  dicesse:  la  Scrittura  uccide.  E  quelli  che  predicano  la  Scrittura  secondo  il 
senso  e  l'essenza  della  lettera  non  sono  altro  che  servi  di  Mosè  e  della  lettera,  che 
predicano  la  morte.  Invece  lo  spirito  vivifica.  Questo  intendono  tutti  i  Padri  come 
intelligenza  spirituale,  ovvero  non  come  la  spiegazione  di  Origene  o  di  Agostino,  ma 
come  il  senso  di  Cristo  e  l'intelligenza  dello  spirito"*. 

Da  qui  si  ricava  come  nella  riflessione  franckiana  sia  imprescindibile  il  mo- 
dello metafisico  platonico    per  la  definizione  dell'essenza.  Di  tutto  si  deve  ricerca- 


«La  Scrittura  è  da  intendersi  tanto  poco  alla  lettera,  quanto  poco  secondo  le  insensate 
allegorie  di  Origene  e  degli  altri.  Essa  ha  in  realtà  un  senso  allegorico,  che  però  è  compreso  solo 
dall'uomo  che  è  rinato  da  Dio,  figlio  di  Dio  {Sai  25)  [...].  E  Dio  ha  di  proposito  dettato,  scritto, 
conformato  in  modo  oscuro  la  lettera  della  Scrittura,  ricoprendone  il  senso  con  la  lettera,  cosicché 
noi  non  possiamo,  compiaciuti,  farcene  un  idolo,  cui  rivolgerci  per  consiglio  in  ogni  questione  di 
fede,  ma  perché,  al  contrario,  cessiamo  di  cercare  noi  la  comprensione,  cosicché  sempre  abbiamo 
bisogno  di  lui,  ed  egli  mantenga  la  spada  in  mano  e  resti  il  solo  maestro,  che  ci  insegna,  ci  rende 
beati,  ci  illumina  e  giunge  nei  nostri  cuori  senza  bisogno  di  creatura  alcuna»  (p.  26). 
"  Franck,  Paradossi,  cit.,  p.  326  (Par.  232-235). 
Ivi,  p.  27  (Prefazione). 

Significativo  in  questo  senso  il  ricorso  ad  alcune  espressioni  tipiche  del  platonismo  per 
esempio  nei  paradossi  12  e  13:  «L'immutabile  e  immobile  Dio»;  «II  cristiano  nato  dallo  spirito  sta 
interiormente  chiuso  e  custodito  nel  recinto  della  carne»;  «uomo  interiore»;  «Che  il  mondo  possa 
portar  via,  sacrificare,  uccidere  un  cristiano,  è  possibile  solo  al  di  fuori  di  lui,  ovvero  secondo 
quella  parte  di  lui  che  gli  è  nemica  e  che  gli  ha  giurato  morte,  cioè  a  carne,  per  la  quale  non  è  cri- 
stiano, ma  nemico  di  Cristo».  Così  i  Par.  47-50  sul  senso  dell'eternità  della  Parola  di  Dio  e  della 
transitorietà  dei  segni.  Ogni  segno  rimanda  ad  un  significato  profondo  e  autentico.  Cosi  Cristo  nel 
corpo  non  è  l'eterna  parola  di  Dio,  ma  è  sacramento  di  quella.  Per  il  modello  platonico  e  la  storia 
della  platonizzazione  del  pensiero  cristiano  fin  dall'origine  rimando  a  G.  Lettieri,  L'altro  Ago- 
stino, cit.;  R.  BULTMANN,  Théologie  des  Neuen  Testament,  Tubingen,  1968^. 
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re  l'essenza  nascosta,  profonda,  che  si  cela  sotto  il  velo  dell'apparenza  (ora  della 

20 

lettera,  dell'interpretazione  o  dell'affermazione  volitiva)  . 

Dio,  il  mondo  e  l 'uomo 

La  ricerca  dell'essenza  gioca  quindi  un  ruolo  centrale.  Ma  subito  si  rende  evi- 
dente come  quest'essenza  non  possa  che  essere  Dio  stesso,  che  si  afferma  solo  nella 
comprensione  che  l'uomo  ha  dell'unità  di  tutto  il  reale. 

Il  primo  dato  chiaro  è  che  non  c'è  nulla  di  più  differente  da  Dio  che  l'uomo 
peccatore  sicché  Dio  e  l'uomo  sono  presentati  l'uno  accanto  all'altro  come  opposti; 
infatti  l'uomo  è  carne  e  Dio  è  spirito  ed  essi  «devono  confliggere  l'uno  con  l'altro 
come  il  fuoco  con  l'acqua  ed  essere  in  ogni  cosa  contrari»"'. 

In  questo  modo  Franck,  in  una  considerazione  fortemente  sostanzialista  della 
realtà  divina,  annuncia  l'elevazione  di  tutto  il  reale  stesso  a  divino;  solo  così  è  pen- 
sabile una  trasformazione  dell'uomo  perché  sia  adatto  a  perdersi  in  Dio.  In  questo 
stesso  senso.  Dio  è  anche  causa  del  peccato: 

Come  Dio  è  causa  della  caduta  di  Adamo  (perché,  se  non  avesse  creato  lui  o 
l'albero,  o  non  gli  avesse  vietato  l'albero  stesso.  Adamo  non  avrebbe  peccato),  così 
è  causa  di  tutti  i  nostri  peccati,  dal  momento  che  noi  tutti  deriviamo  da  lui.  Se  non 
fossimo,  non  potremmo  peccare.  Tuttavia  Dio  considera  ciascuno  di  noi  innocente  e 
niente  affatto  causa  di  peccato,  giacché  ci  ha  creato  non  alla  disobbedienza,  al  pec- 
cato e  alla  morte  (anche  se  sapeva  certo  che  sarebbe  giunta  e  perciò  previde  il  rime- 
dio alla  morte),  bensì  all'obbedienza,  alla  vita  e  alla  giustizia"". 

Dio  è  causa  del  peccato  perché  egli  è  tutta  la  realtà,  o  la  realtà  tutta  intera. 
1  paradossi  sulla  predestinazione  (19-22)""^  consentono  un'ulteriore  chiarifica- 
zione del  senso  della  relazione:  la  negazione  della  volontà  umana  può  garantire 


La  conseguenza  di  questa  interpretazione  (o,  forse,  il  suo  presupposto)  è  una  de- 
mitologizzazione  della  Scrittura,  al  fine  di  rendere  superfluo  ogni  riferimento  alla  realtà  che  non 
sia  libero  spirito,  con  problematiche  conseguenze  sul  piano  cristologico.  In  questo  senso  anche 
Vannini,  che  spesso  si  serve  di  questa  immagine  per  esempio  in  M.  Vannini,  La  religione  della 
ragione,  Milano,  Bruno  Mondadori,  2007;  Id.,  Prego  Dio  ehe  mi  liberi  da  Dio.  Milano,  Bompia- 
ni, 2010. 

^'  Franck,  Paradossi,  cit.,  p.  55  (Par.  15-17). 
Ivi,  p.  87  (Par.  29-31). 

«Specialmente  Ambrogio  [Ambrosiaster]  {In  Epistolam  Pauli  ad  Romanos)  e  Boezio  (li- 
bro 5  [del  De  consolaiione  philosophiae])  trattano  con  particolare  finezza  il  tema  della  predesti- 
nazione ed  affermano  che  Dio  non  predestina  nessuno  alla  morte  e  alla  dannazione  per  un  suo 
qualche  particolare  astio,  c  neppure  predestina  alla  vita  etema  per  qualche  speciale  prerogativa  o 
pregiudizio,  ma  che  predestina  alla  vita  o  alla  morte  solo  per  la  sua  prescienza,  che  non  può  falli- 
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l'accesso  divino  all'uomo.  Sicché  ogni  operazione  di  ordine  volontario  nell'uomo, 
nega  l'assoluta  sovranità  divina,  nega  la  realtà  stessa  che  è  Dio,  individualizzando: 

Dio  è  una  libera  forza  che  si  effonde;  come  noi  ci  offriamo,  così  è  per  noi  e  cosi 

10  abbiamo.  Se  gli  offriamo  la  miccia  e  l'immagine  che  ha  posto  in  noi,  rinnegando 
noi  stessi,  allora  egli  vi  accende  il  ftjoco  dell'amore  divino,  lo  spirito  santo.  Se  inve- 
ce lo  guardiamo  storto,  anch'egli  ci  guarda  di  sbieco.  Se  ci  distogliamo  da  lui, 
anch'egli  si  distoglie  da  noi  -  anche  se  ciò  non  è  vero  in  se  stesso  e  niente  di  simile, 
cioè  niente  di  casuale,  arbitrario  o  accidentale  avviene  in  Dio,  che  è  immobile  e  im- 
mutabile, ma  è  però  vero  per  noi"''. 

11  punto  che  emerge  importante  è  che  la  volontà  dell'uomo  è  forte  quanto 
quella  di  Dio,  ma  solo  nella  sua  esplicitazione  immaginativa,  volitiva  in  senso 
stretto.  Solo  nell'ideazione,  nel  desiderio,  la  volontà  umana  esprime  tutta  la  sua  for- 
za. 11  limite  stabilito  da  Dio  è  l'azione,  sicché  volere  non  è  mai  anche  agire. 
L'azione  ricade  nel  reale  e  dunque  nel  essere  proprio  di  Dio;  cosicché  non  è  possi- 
bile che  accada  (cadere  fuori)  qualcosa  che  non  sia  "nelle  corde"  di  Dio:  «Solo 
l'uomo  creato  è  posto  al  di  sotto  di  Dio  nella  libertà  della  volontà  per  poter  scegliere 
e  volere  (ma  non  agire)  se  stare  sotto  Dio  o  scegliere  come  signore  il  demonio. 
L'agire  e  il  procurare  compete  al  signore  nel  regno,  mentre  l'obbedire,  tenersi 
quieto  e  lasciarsi  usare  compete  al  suddito»"^.  Pur  dichiarando  una  irriducibilità  tra 
Dio  e  mondo,  Franck  nega  realtà  al  mondo  stesso,  o  meglio  la  realtà  del  mondo  è 
una  realtà  limitata  alla  sola  possibilità  riflessiva  (nel  bene  e  nel  male).  11  "fondo"  del 
mondo,  il  suo  Gnmd,  è  l'interiorità  dell'uomo  che,  negando  se  stesso,  scopre  Dio 
come  fondamento  del  tutto,  unico  reale. 

Ma  quale  ruolo  gioca  l'uomo  nella  decisione  per  Dio?  Se  la  rinuncia  alla  vo- 
lontà è  il  centro  dell'argomentazione  franckiana,  ci  si  chiede  come  sia  possibile  ri- 
nunciare alla  volontà  senza  compiere  un  atto  di  volontà: 

Dunque  a  noi  sembra  soltanto  che  uno  voglia  questo  o  quello,  mentre  è  Dio,  in 
se  stesso  immobile  e  privo  di  volere,  che  si  muove,  muta,  ha  un  volere  proprio  e  li- 
bero, insieme  a  noi,  che  siamo  appunto  mobili,  mutevoli,  dotati  di  volere  proprio  e 


re»  (ivi,  p.  63;  Par.  19)  e  subito  dopo  «La  sua  prescienza  non  può  sbagliare,  come  ciascuno  può 
capire,  altrimenti  Dio  non  sarebbe  onnisciente  né  perfetto  e  ci  sarebbe  qualcosa  che  non  sa  e  che 
invece  dovrebbe  essere  e  sapere.  Perciò  avviene  di  certo  quel  che  egli  sa  in  anticipo  debba  avveni- 
re, ma  non  deve  affatto  avvenire  perché  egli  lo  sa  [...]  Dunque,  anche  se  sicuramente  accade  quel 
che  Dio  sa  in  anticipo,  ciò  non  implica  necessità  alcuna  da  parte  dell'uomo».  Stupisce  non  veder 
citato  Agostino  e  la  sua  dottrina  della  predestinazione.  E  molto  interessante  notare  inoltre  la  so- 
miglianza dell'argomentazione  franckiana  con  quella  origeniana  dei  Principi  e  del  Commento  alla 
Lettera  ai  Romani  probabilmente  mediata  dalla  lettura  che  ne  fa  Erasmo. 
^''lvi,p.  65  (Par.  19-22). 
Ivi,  p.  65  (Par.  19-22). 
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libero.  [...]  Dio  è  privo  di  volere,  non  vuole  affatto  nulla  e  non  ha  inclinazione  alcu- 
na, ma  solo  in  noi  diviene  volontà,  mobile,  mutevole  -  insomma,  un  uomo.  Se  noi  ci 
disinteressassimo  del  futuro  del  nostro  esser  proprio  e  ci  abbandonassimo  in  Dio  ri- 
nunciando al  volere.sarebbe  lui  stesso  a  volere,  muovere,  trovare,  amare  in  noi  e  a 
diventare  con  noi  un'unica  volontà,  secondo  il  suo  modo  di  essere"*. 

L'oscillazione  franckiana  sul  continuo  avvicendarsi  umano  e  divino  nel  mo- 
vimento delle  antecedenze,  contribuisce  a  generare  una  difficoltà  interpretativa: 
l'uomo  sceglie  Dio  o  è  da  lui  anticipato  nella  scelta?  Quell'unico  atto  di  rinuncia 
alla  volontà  come  è  da  intendersi? 

Ma  è  certo  che  noi  facciamo  per  la  nostra  rinascita  tanto  poco  quanto  per  la  pri- 
ma nascita.  Infatti,  dato  che  la  seconda  nascita  da  Dio  è  superiore  alla  prima  come  il 
sole  lo  è  sulla  luna,  ne  consegue  che,  se  potessimo  giustificarci,  rinnovarci  e  rinasce- 
re da  soli,  faremmo  di  più  che  se  ci  fossimo  creati  da  principio.  A  Dio  e  alla  sua  gra- 
zia preveniente  appartiene  invece  tutto  quello  che  i  santi  sono,  vogliono,  fanno,  san- 
no e  dicono  (  1  Cor  4),  ovvero  ciò  che  Dio  stesso  è.  vuole,  fa.  sa  o  dice  in  loro"\ 

Ma  quanto  è  concesso  alla  grazia  preveniente  viene  negato  subito  dopo: 

Sì,  neppure  un  capello  ci  resta,  proprio  nulla  possiamo  fare  per  la  nuova  nascita 
in  modo  attivo,  ma  solo  in  modo  passivo,  cioè  che  ci  lasciamo  illuminare,  rigenerare 
e  starcene  quieti  in  Dio  in  un  santo  etemo  sabato,  in  cui  si  compie  l'opera  divina.  A 
noi  spetta  soltanto  non  respingere  la  luce  della  grazia"**. 

Mentre  emerge  in  modo  straordinariamente  decisiva  l'azione  della  grazia 
nella  prima  parte  del  paradosso,  la  volontà,  che  in  ogni  modo  è  da  negare  perché 
affermatrice  di  sé  e  dunque  negatrice  dell'assoluto,  è  centrale  per  il  movimento  pas- 
sivo. Cosicché  per  Franck  volere  e  astenersi  dal  volere  sono  due  condizioni  umane 
completamente  diverse  ed  incommensurabili.  La  volontà  è  semplicemente  unita 
all'intelletto  quasi  a  coincidere  con  esso:  infatti,  non  sta  all'uomo  l'agire  (attivare 
l'intenzione  volitiva)  ma  solo  volere  nel  senso  di  pianificare  e  progettare.  E  per 
questo  che  la  passione  non  è  da  intendersi  come  azione  perché  corrisponde  al  senso 
intellettuale  della  volontà,  o  meglio  della  sospensione  della  volontà"*^. 


Ivi,  p.  66. 
"  Ivi,  p.  97  (Par.  46). 
f  Ihid. 

«La  Scrittura  proibisce  tutto  all'uomo,  prima  della  rinascita,  e  lo  biasima  in  tutte  le  sue 
opere,  gli  vieta  ogni  cosa,  per  cui  non  può  desiderare  niente,  né  bene  né  male.  Il  che  significa  che 
non  deve  affatto  muoversi,  intraprendere,  volere,  ma  solo  digiunare  e  far  festa  [asiemione].  ovve- 
ro santificare  il  Sabato  prescritto,  in  modo  che  Dio  possa  liberamente,  senza  ostacolo,  in  lui  muo- 
versi, volere,  amare,  sapere,  pregare,  conoscere,  ecc.  [...]  lasciando  che  Dio  solo  compia  in  noi  la 
sua  opera»  (Ivi,  p.  305;  Par.  209-210).  Agire  e  patire  sono  da  intendersi,  nel  senso  della  metafisica 
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Ancora  oltre  Franck  ribadisce  nuovamente  l'assoluta  preminenza  della  grazia. 
Per  spiegare  la  cessazione  di  ogni  volontà  da  parte  dell'uomo,  perché  egli  possa 
volere  quel  che  Dio  vuole,  Franck  cita  Agostino:  «Chi  ti  ha  creato  senza  di  te,  non  ti 
renderà  beato  senza  di  te»^".  Ciò  che  però  qui  Agostino  ha  in  mente  è  l'operazione 
dialettica  dell'azione  dello  spirito  che,  paolinamente,  istituisce  una  volontà  santa 
nell'eletto^'.  Agostino  vede  nell'azione  della  volontà  umana  l'unica  possibilità 
d'incidenza  nel  reale;  dunque  solo  una  volontà  santa  (cioè  piegata  dall'azione  di 
grazia)  può  compiere  il  bene.  L'idea  franckiana  sembrerebbe  più  vicina  ad 
un'ammissione  di  merito  nella  astensione  della  volontà  umana  per  far  essere  l'unica 
volontà  di  Dio. 


Cristo 

Indispensabile,  a  questo  punto,  cercare  di  comprendere  quale  peso  abbia 
l'operazione  di  Cristo  nel  compimento  dell'unione  tra  l'umano  e  il  divino.  In  questo 
senso  l'analisi  di  alcuni  paradossi  consente  di  chiarire  sia  la  cristologia  franckiana 
che  il  senso  dell'azione  della  grazia. 

Il  gruppo  dei  paradossi  da  266  a  270  raccoglie  alcune  delle  idee  più  significa- 
tive del  percorso  dell'autore:  in  esso  è  riscontrabile  un'interessante  sostrato  luterano 
ed  erasmiano,  con  un  intento,  forse,  conciliativo.  Infatti  «arbitrium  hominis  et  libe- 
rum  et  captum,  ad  praeviam  gratiam  etiam  capta  voluntas  libera,  voluntas,  ut  cogi- 
tatus,  non  potest  cogi;  voluntas  respondet  homini,  liberi  libera;  servi  capta»  e  ancora 
«voluntas  omnis  simul  libera  est,  simulque  capta»"*".  La  condizione  dell'uomo  ap- 
pena creato  (Adamo)  è  quella  di  libero: 

Dio  ha  creato  l'uomo  perché  non  si  prendesse  cura  né  del  suo  volere,  né  della 
sua  vita,  né  del  suo  essere,  bensì  libero,  perché  potesse  restare,  anche  in  mezzo  alla 


aristotelica  e  tomista,  come  effettivi  contrari.  Per  Franck  non  c'è  alcuna  azione  nella  passione. 
L'astensione  dall'azione  è  passione  di  Dio,  è  negazione  in  senso  stretto. 

Agostino,  Sermo  169,  11,  13,  cit.  al  Par.  270:  «Non  che  dobbiamo  fare  qualcosa,  ma  solo 
soffrire  la  sua  grazia,  lasciar  splendere  la  sua  luce  nella  tenebra  che  abbiamo  riconosciuto  in  noi, 
nella  quiete,  nella  pazienza,  rinnegando  il  proprio  volere,  sopportando  di  buon  animo  il  suo  Spi- 
rito, che  si  effonde  esso  stesso  in  noi  che  festeggiamo  il  nostro  sabato»  (p.  387).  Le  espressioni 
sojfrire  e  lasciare  indicano  una  chiara  distinzione  (aristotelico-tomista)  tra  agire  e  patire,  fare  e 
lasciar  fare,  prevedendo,  in  questo  senso,  una  differenza  qualitativa  decisiva  tra  volere  e  non  vole- 
re (che,  diversamente,  potrebbe  essere  solo  volere  di  non  volere). 
^'  Cfr.  Lettieri,  L  'altro  Agostino,  cit.,  pp.  326-333. 

Ivi,  p.  367  (Par.  266-270). 
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volontà,  senza  nome,  senza  persona,  e  cosi  libero  Dio  potesse  tutto  volere  ed  operare 
in  un  libero  spazio^^. 

Il  peccato  di  Adamo  è  infatti  l'appropriazione  del  sé:  l'uomo  diventa  così 
schiavo  del  proprio  peccato,  (ovvero  del  sé).  Da  notare  il  fatto  che  Franck  non  pen- 
sa ad  un  uomo  creato  senza  volontà,  ma  solo  libero  da  essa.  «Ma  questa  colpa,  ca- 
duta, appropriazione  è  trasformata  con  profitto  in  Cristo,  il  nuovo  Adamo  (Rm 

rN  34 

5)»  . 

La  venuta  di  Cristo^'^  implica  una  caduta  della  schiavitù  ed  il  ripristino  della 
condizione  originaria,  per  cui  l'uomo  (universalmente)  non  è  più  schiavo  di  se  stes- 
so. Poco  oltre  Franck  chiarisce  lo  status  di  questa  condizione: 

Questa  libertà  e  redenzione  dal  peccato  originale  egli  l'ha  gratuitamente  donata  a 
tutto  il  mondo,  per  pura  grazia,  senza  alcun  merito,  perché  tutti  siano  di  nuovo  liberi 
di  accogliere  o  no  Cristo,  la  sua  Parola  incarnata,  per  la  grazia  che  in  Cristo  viene  of- 
ferta-'^ 

Quindi  Cristo  toglie,  rimuove,  compie  lo  stesso  atto  che  l'uomo,  dopo  di  lui, 
può  tornare  a  compiere,  ovvero  togliere  e  rimuovere  il  volere  proprio  perché  possa 
accadere  quello  di  Dio.  La  grazia  di  Cristo  consiste  quindi  nella  possibilità,  donata 
all'uomo  di  scegliere  se  abbandonarsi  all'invisibile  Dio,  oppure  rimanere  nella 
grettezza  della  materialità: 

Accogliere  o  respingere  sta  poi  a  noi.  in  questa  libertà  offerta.  Dio  è  l'uomo  che 
ci  pone  la  sua  grazia  davanti  alla  porta,  bussa,  ci  vezzeggia  e  corteggia.  Alla  fidan- 
zata spetta  soltanto  fare  entrare  il  pretendente  ed  accettarlo  come  marito,  oppure 
no". 


ivi,  p.  368. 

«Cosi  siamo  tutti  nuovamente  liberi  sulla  parola  della  grazia  di  Cristo»;  «Questa  libertà  e 
redenzione  è  stata  offerta  e  donata  da  Dio.  tramiti  Cristo,  a  tutti  gli  uomini»;  «in  Cristo,  invece,  di 
nuovo  liberi,  al  servizio  della  giustizia  e  del  libero  arbitrio»  (ivi,  pp.  368-369).  E  interessante  che. 
in  linea  con  la  cristologia  franckiana  del  logos  interiore,  non  si  faccia  qui  cenno  all'evento  della 
croce. 

ivi,  p.  368. 

'^^  ivi,  p.  369.  A  conferma  del  tentativo  di  conciliare  il  servimi  arhilriiim  luterano  con  il  //- 
herum  arhitrium  erasmiano,  poco  oltre  si  legge:  «Perciò  noi  non  siamo  liberi  per  natura,  ma  in 
preda  a  un  servile  amore  di  sé  e  perciò  senza  la  grazia  mai  liberi  da  soli,  come  si  dice  che  i  pela- 
giani  abbiano  sostenuto,  ma  solo  in  riferimento  alla  grazia  preveniente  che  viene  offerta,  se  la  vo- 
gliamo accogliere  o  no  [...]  La  grazia  non  è  violenza  o  un  recinto,  bensì  un  dono  liberamente  of 
ferto.  non  meritalo,  per  tutti  quelli  che  lo  cercano,  che  conoscono  e  colgono  Dio.  come  egli  prima 
li  ha  amati,  conosciuti  e  abbracciati»  {ihid.);  «Quando  invece  si  dice  che  tutti  gli  uomini  hanno  un 
libero  arbitrio,  devi  intenderlo:  dopo  che  si  è  posto  riparo  alla  caduta,  che  si  è  annunciala  la  sai- 
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In  generale  si  profila  la  venuta  di  Cristo  come  del  Logos  etemo  che  da  sem- 
pre agisce  nell'interiorità  dell'uomo.  La  storia  e  l'evento  di  salvezza,  sono  rivela- 
zione di  questa  sempre  disponibile  verità  che  toglie  il  velo  su  questo  etemo  miste- 
ro'*'^. Non  solo:  Cristo  è,  in  linea  con  il  pensiero  cristiano  origeniano,  modello  di  vita 
interiore: 

Siccome  Cristo  è  salvatore  universale  del  mondo  e  la  sua  parola  è  un  annuncio 
universale  di  grazia,  offerta  a  tutti  gli  uomini,  la  sua  libertà  è  una  universale  sequela 
di  Cristo  da  parte  di  tutti  quelli  che  la  accolgono.  Si,  quelli  che  desiderano  essere  li- 
beri per  la  sua  grazia,  non  possono  solo  volerlo,  ma  anche  compiere  in  Cristo  libe- 
ramente quello  che  vogliono''". 

A  conferma  di  questo,  il  fatto  che  «Cristo  è  morto  per  tutti,  anche  per  gli  empi 
(Rm  4)»"*'.  L'idea  della  morte  per  una  salvezza  universalmente  concessa  è  reinter- 
pretata come  un  evento  di  liberazione  dal  dominio  della  volontà,  liberazione  dello 
spirito  per  lo  Spirito  divino,  e  allo  stesso  tempo  rivelazione  della  vera  essenza  uma- 
na che  tutti  {anche  gli  empi)  hanno  in  comune,  figura  della  ragione  universale'*^.  Chi 
poi 

non  è  di  Cristo  e  fin  tanto  che  a  lui  si  rifiuta  e  non  lo  accetta,  non  ha  un  libero 
arbitrio,  ma  è  servo  del  peccato.  [...]  Ma  appena  si  dà  a  Cristo  o  alla  verità  (che  sono 
la  stessa  cosa),  da  essi  viene  strappato  alla  servitù  e  condotto  alla  desiderata  liber- 
tà>/\ 


vezza  ed  offerta  la  grazia,  trasmessa  a  tutti  gli  uomini  in  Cristo  e  nel  suo  regno.  Il  nome  in  se  stes- 
so non  merita  che  si  litighi:  se  lo  intende  correttamente,  entrambi  i  pareri  sono  veri»  (ivi,  p.  370). 

In  questo  senso  Folchi  Vici,  Pacifismo  e  Riforma,  cit.;  «Una  considerazione  a  parte  me- 
rita la  centralità  della  figura  di  Cristo.  Franck  riecheggia  Erasmo:  «Tutti  i  cristiani  hanno  uno  spi- 
rito maestro  Vangelo  Cristo  la  via  della  verità  e  della  perfezione  verso  il  cielo»  (KB  93r).  Ma  non 
è  tanto  l'esempio  del  Cristo  storico  ad  avere  importanza  per  Franck,  quanto  il  Cristo  etemo,  il  lo- 
gos che  rinasce  nel  cuore  dell'uomo  e  soffre  nuovamente  la  passione.  Già  Erasmo  ricordava: 
Christi  corporea  praesentia  imitilis  ad  salutem  [cit.  Enchiridion,  in  Opera  Omnia,  Johannes 
Clericus;  Lugduni  Batavorum,  I-X,  1703- 1706,  Voi.  V  p.  32]». 

Cfr.  W.  Dilthey,  Weltanschauung  und  Analyse  des  Menschen  seit  Renaissance  und  Ref- 
ormation, Gesammelte  Schriften,  Bd.  II,  Stuttgart,  B.G.  Teubner  Verlagsgesellschafì,  1957  [tr.  it. 
L  'analisi  dell'uomo  e  l'intuizione  della  natura,  Firenze,  La  Nuova  Italia,  1974]. 

Franck,  Paradossi,  cit.,  p.  370  (Par.  266-270). 

Ivi,  p.  371. 

^'^  È  da  questo  presupposto  che  Dilthey  può  legare  agevolmente  Franck  a  Kant.  Cfr. 
Dilthey,  Weltanschauung  und  Analyse,  cit. 

Franck,  Paradossi,  cit.,  p.  371  (Par.  266-270).  A  rischio  di  essere  ridondante,  trovo  in- 
dispensabile far  emergere  la  continua  oscillazione  franckiana  sull'operazione  della  grazia:  «La 
colpa  è  nostra  se  non  vogliamo  liberamente  passare  in  Cristo  ed  accogliere  il  redentore»  (ivi,  p. 
372).  L'affermazione  non  mi  sembra  rientri  nel  contesto  dialettico,  per  esempio  tipicamente  ago- 
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La  mistica  di  Franck 

La  conclusione  dei  problemi"^  discussi  consente  uno  sguardo  sulla  necessaria 
eliminazione  da  parte  di  Franck  del  servimi  arbitrium  radicale  con  il  quale  altri- 
menti sarebbe  escluso  ogni  senso  del  peccato  e  della  colpa: 

Se  non  vi  fosse  alcun  libero  arbitrio  e  tutto  dovesse  accadere  come  Dio  vuole  e 
fa,  non  vi  sarebbe  alcun  peccato,  la  punizione  sarebbe  ingiusta  e  Finsegnamento 
inutile,  per  cui  sarebbe  uno  spettacolo  scimmiesco  il  lamento  di  Cristo  sulla  cecità 
dei  farisei  (Me  10),  il  pianto  su  Gerusalemme  (Le  19).  ecc."'\ 

Cosi  Ogni  movimento  del  pensiero  di  Franck  tende  a  confermare  i  grandi  pa- 
radossi di  unità  del  reale  (Dio  è  l'unica  vera  realtà)"*^  e  molteplicità  degli  uomini; 
unica  disponibile  etema  presenza  operante  dello  Spirito  ma  frammentaria  storia 
della  salvezza  e  individualizzazione  dello  stesso  salvatore;  presenza  di  un  comune 
sostrato  spirituale  tra  gli  uomini  ma  necessaria  estraneazione  (radicalmente  indivi- 
duale: io  devo  credere)  dal  sé  per  entrare  in  comunione  con  il  divino;  grazia  dirom- 
pente, perché  divina,  verso  ogni  resistenza  ma  libertà  umana  che  ne  limita 
l'efficacia,  apice  esistenziale  del  congiungimento  con  il  divino;  la  Gelassenheit  (che 
Vannini  traduce  con  abbandono),  assoluta  passività  e  allo  stesso  tempo  estrema  in- 
dividuazione. 

Ogni  senso  interpretativo  del  pensiero  cristiano  viene  svuotato  come  decisa 
allegoria  della  materia,  della  lettera  e  del  mero  reale  e  ricompreso  nel  senso  interio- 
re dello  spirito  unica  vera  "materia"  per  il  pensiero.  Dunque  quella  di  Franck  è  una 
decisiva  frattura  con  le  diverse  forme  del  cristianesimo  a  lui  precedenti  e  contempo- 
ranee, fino  a  configurarsi  come  importante  alternativa  alla  radicalità  paolino- 
agostiniano-luterana,  in  una  diversa  profondità,  quella  che  vede  nella  forte  irriduci- 

stiniano.  Qui  è  affermato  il  necessario  accoglimento  di  Cristo  perché  lui  compia  nelTuomo  la  vo- 
lontà di  Dio.  Cfr  anche:  «Ora,  della  volontà  io  ho  detto  che  non  credo  essa  operi  liberamente,  ma 
solo  che  voglia  e  scelga.  E  Dio  che  compie  tutto  in  tutti,  come  ciascuno  vuole  e  sceglie.  Con  la 
sua  grazia  preveniente  egli  fa  anche  giungere  la  volontà.  Infatti  nella  natura  divina  è  non  costrin- 
gere nessuno  e  non  fargli  violenza  (come  si  vede  in  Cristo)»  (ivi,  p.  376). 

Direi  a  questo  punto  pseudo-cristologici  perché  di  fatto  non  emerge  dal  discorso 
franckiano  una  chiara  definizione  della  "natura"  di  Cristo. 
Franck,  Paradossi,  cit.,  p.  383  (Par,  266-270). 

Dilthey  utilizza  l'espressione  panteismo,  che  però  non  sembra  adeguata  ai  discorso 
franckiano.  In  questo  senso  risulta  condivisibile  il  rifiuto  hegeliano  del  concetto  di  panteismo  nei 
pensiero  filosofico.  Cfr.  G.  W.  F.  Hixìi  l.  l^hdnomenologie  des  Geisles.  Gesammcllc  U'crkc.  Bd. 
IX,  Hamburg.  1980;  Enzyk/opiidic  der  philosopliischen  Wissenscha/ten  ini  Gnindrisse  (1817), 
Gesammelte  Weriie,  Bd.  XIU,  Hamburg,  2000. 
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bilità  tra  materia  e  spirito  la  necessaria  identificazione  dell'uomo  con  lo  spirito  al 
fine  di  giungere  alla  beatificazione  della  vita.  Ma  è  anche  alternativa  a  quel  cristia- 
nesimo di  impronta  fortemente  greca  che  dalla  scuola  alessandrina  del  111  secolo 
giunge  fino  ai  Cappadoci  e  ai  padri  del  deserto.  Con  Franck  si  può  invece  ripercor- 
rere la  strada  che  dalla  mistica  spirituale  ed  unitiva  platonica  e  (soprattutto)  neo- 
platonica, passando  per  la  sintesi  dell'Areopagita,  giunge  fino  alla  reinterpretazione 
tauleriana  del  pensiero  di  Eckhart,  nella  costituzione  di  una  grande  pensiero  metafi- 
sico-razionale, mistico-speculativo. 

Conclusione 

Il  curatore  dei  Paradoxa  in  lingua  italiana.  Vannini,  è  impegnato  da  diversi 
anni  nella  traduzione  delle  opere  dei  mistici  tra  XIV  e  XV  sec.'***.  Un'attività  forte- 
mente tematica  come  questa  rivela  il  grande  interesse  da  parte  dello  studioso  per  le 
manifestazioni  meno  passibili  di  istituzionalizzazioni  confessionali:  quello  mistico- 
speculativo  è,  per  Vannini,  un  linguaggio  universale  che  indica  la  realizzazione  di 
una  filosofia  perenne,  spirituale,  non  vincolata  ad  un  luogo  o  tempo  e  accessibile  a 
tutti  gli  uomini  che  ricercano  il  vero  e  il  bene. 

In  un  percorso  ideale  che  inizia  con  i  greci,  (e  che  passando  per  Gesù  arriva  ad 
Agostino,  Dionigi,  Tommaso,  Alberto  Magno,  la  Porete,  Eckhart  e  Taulero),  con- 
fluisce in  Franck  la  sostanza  del  pensiero  mistico,  ovvero  la  grande  rivelazione  uni- 
versale, per  cui  solo  quella  dello  spirito  è  la  vera  realtà.  Eredi  ne  sono  Silesius,  Spi- 
noza, Giovanni  della  Croce,  Kant,  Hegel  e  per  il  Novecento  senz'altro  Simone 
Weil.  Vannini  ricostruisce  così  la  storia  della  mistica  occidentale'*'^  come  storia 
dello  spirito  che  trova  negli  autori  cristiani  particolare  occasione  di  esprimersi  in 
forma  alta  e  compiuta  (anche  se  non  esclusiva).  Egli,  infatti,  legge  il  pensiero  cri- 
stiano come  apice  della  storia  del  platonismo  speculativo  o  di  una  teologia  platonica 
essenzialmente  spirituale  ed  interiore.  Sicché  il  cristianesimo  non  ha  altra  essenza 
se  non  quella  mistico-speculativa"*^*.  Nonostante  la  lucida  (seppur  breve)  introduzio- 


Sottolineo  un  ulteriore  paradosso  in  questo  senso.  L'estrema  unità  del  reale  presuppone 
però  una  infinita  distanza  tra  dentro  e  fuori,  esteriorità  e  interiorità. 

Ricordo  solo  le  traduzioni  di  molte  opere  di  Eckhart,  commento  e  note  ai  Sermoni  di 
Taulero,  la  traduzione  con  la  Fozzer  del  Pellegrino  cherubico  di  Silesius. 

''^  Cfr.  tra  l'altro  il  suo  Storia  della  mistica  occidentale.  Dall'Iliade  a  Simone  Weil,  Milano, 
Mondadori,  1999. 

Cfr.  Vannini,  Prego  Dio,  cit.  Qui  l'autore  presenta  la  sua  interpretazione  del  cristiane- 
simo come  unica  possibile  e  vera  religione  perché  più  ragionevole  (nel  senso  di  fondata  sulla  ra- 
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ne  che  coglie  i  nodi  cruciali  del  pensiero  di  Franck,  difficile  risulta  apprezzare  il  la- 
voro di  Vannini  sui  Paradossi  troppo  condizionato  dalle  proprie  idee  di  fondo  e  che 
vede  nella  pubblicazione  del  libro  una  ulteriore  occasione  per  ripresentarle. 

L'edizione,  unica  traduzione  in  italiano  di  un'opera  franckiana,  e  che  per  que- 
sto avrebbe  meritato  una  più  fine  ricerca  critica,  manca  di  appropriato  apparato  di 
note  e  di  una  complessiva  riflessione  filologica,  ermeneutica  e  semantica  per  una 
puntuale  comprensione  del  linguaggio  e  del  pensiero  dell'autore. 

Queste  poche  indicazioni,  hanno  inteso  richiamare  l'attenzione  sul  valore  di 
un'opera  cruciale  per  il  pensiero  cristiano.  L'originalità  della  genesi  di  un  testo  che 
supera  la  mera  composizione  occasionale,  può,  proprio  per  questo,  aprire  ad  una  di- 
versa comprensione  dell'ambiente  e  del  tempo  che  lo  vide  sorgere.  La  speranza  è 
che  la  presenza  della  traduzione  del  capolavoro  di  Franck,  ridesti  interesse  per  opere 
che  meriterebbero  ancora  molto  studio. 

Mauro  Belcastro 


gione  spirituale)  tacendo  ricorso  ad  una  poco  storica  ed  unilaterale  ricostruzione  del  pensiero  cri- 
stiano come  del  pensiero  metafìsico  per  eccellenza. 


RASSEGNE  E  DISCUSSIONI 


La  benda  e  la  spada. 
Un  libro  sui  percorsi  storici  della  giustizia 

Il  padre  di  Otane,  Sisamne,  era  stato  uno  dei  giudici  reali,  e  poiché  per  denaro 
aveva  reso  una  sentenza  ingiusta,  era  stato  messo  a  morte  e  scorticato  dalla  testa  ai 
piedi  per  ordine  del  re  Cambise;  dalla  pelle  strappata  dal  suo  corpo  erano  state  ta- 
gliate delle  strisce,  che  erano  state  distese  sul  trono  dove  Sisamne  era  solito  sedere 
per  amministrare  la  giustizia;  dopodiché  Cambise  in  luogo  di  Sisamne,  da  lui  fatto 
uccidere  e  scorticare,  aveva  nominato  giudice  il  figlio  di  Sisamne,  ingiungendogli  di 
ricordare  su  quale  trono  sedeva  per  amministrare  la  giustizia'. 

Il  controllo  della  giustizia  non  è  invenzione  dei  nostri  tempi  come  dimostra  il 
brano  di  Erodoto,  secondo  cui  la  pelle  del  giudice  corrotto  Sisamne  divenne  ammo- 
nimento al  figlio  perché  amministrasse  la  giustizia  con  equità.  Sulle  rappresentazio- 
ni visive  della  giustizia  e  sulle  loro  implicazioni  nella  realtà  verte  il  variegato  libro 
di  Adriano  Prosperi,  Giustizia  bendata.  Percorsi  storici  di  un  'immagine^,  che  con 
grande  abilità  ne  descrive  l'accidentato  percorso.  Non  è  sempre  facile  seguire 
l'Autore  nelle  sue  digressioni  argomentative,  e  l'ampiezza  dell'arco  temporale  esa- 
minato (dall'antichità  ai  giorni  nostri)  lascia  intendere  la  difficoltà  di  manterenere 
compatta  la  narrazione,  anche  se  il  lettore  paziente  sarà  premiato  a  fine  lettura,  ri- 
uscendo a  inquadrare  la  questione. 

La  più  nota  immagine  della  complessa  macchina  della  giustizia,  sempre  in 
lento  movimento,  è  identificabile  nella  figura  femminile  con  una  bilancia  in  una 

'  Erodoto,  Le  storie,  Torino,  UTET,  1996,  voi.  II,  p.  43.  Il  passo  è  nel  libro  V,  25. 
A.  Prosperi,  Giustizia  bendata.  Percorsi  storici  di  un  'immagine,  Torino,  Einaudi,  2008, 

pp.  259. 
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mano  e  la  spada  nell'altra.  Strettamente  connessa  a  tale  immagine  è  l'antica  rappre- 
sentazione della  "pesa"  dell'anima,  contenuta  già  neWIliade  (XXII,  vv.  208-213) 
quando  Ettore  e  Achille  sono  valutati  sui  piatti  d'oro  di  Zeus,  a  discapito  del  troia- 
no: 

[...]  quando  arrivarono  la  quarta  volta  alle  fonti, 

allora  Zeus,  agganciò  la  bilancia  d'oro, 

le  due  Chere  di  morte  lunghi  strazi  vi  pose, 

quella  d'Achille  e  quella  di  Ettore  domatore  di  cavalli, 

la  tenne  sospesa  pel  mezzo;  d'Ettore  precipitò  il  giorno  fatale 

tini  giù  nell'Ade;  l'abbandonò  allora  Apollo. 

Notissima  è  anche  la  precedente  figura  egizia  della  dea  Ma'at.  pronta  a  valuta- 
re le  colpe  con  la  sua  stadera  all'ingresso  del  regno  dei  morti.  Forse  la  tradizione 
ebraica  prese  dal  mondo  egizio  tale  immagine  di  giustizia  divina  per  poi  traghetterà 
alla  tradizione  cristiana.  Tuttavia,  se  in  età  medievale  poche  furono  le  variazioni 
iconografiche  e  concettuali,  alla  fine  del  XV  secolo  Battista  Fiera  si  interrogava  su 
come  dipingere  la  giustizia,  pur  nella  certezza  che  essa  attenesse  alla  «sfera  supre- 
ma della  divinità»  (p.  7).  11  risultato  proposto  dall'umanista  mantovano  nel  De  iu- 
stitia  pingenda  (1515)  era  una  sembianza  duplice  con  molte  orecchie  per  udire  i 
sussurri  delle  cattive  azioni,  e  molti  occhi  per  vedere  con  sicurezza  l'ingiustizia. 
Ben  più  fortunata  era  (e  sarebbe)  stata  però  la  canzonatoria  xilografia  di  Sebastian 
Brant,  che  nel  1494  con  La  nave  dei  folli  mise  in  circolazione  l'immagine  di  una 
giustizia  sempre  con  spada  e  bilancia,  ina  bendata  da  un  pazzo.  Rappresentazione 
fortunatissima,  «nata  come  critica  dei  difetti  dell'amministrazione  della  giustizia,  fu 
ripresa  e  poi  continuamente  riproposta  con  valore  positivo  a  indicare  un  modello 
ideale  degno  di  approvazione»  (p.  8). 

Prima  di  giungere  a  questa  figurazione  bendata,  nata  all'inizio  dell'età  moder- 
na, il  processo  fu  però  lungo  e  complesso.  Sin  dai  primordi  l'idea  di  giustizia,  come 
nel  caso  della  dea  Ma'at,  appare  infatti  proiettata  su  uno  sfondo  religioso,  come 
qualcosa  che  esiste  in  forma  perfetta  solo  nel  mondo  dei  morti  (p.  14).  né  la  tradi- 
zione cristiana  medievale  si  distaccò  da  questa  concezione,  compendiata 
nell'aforisma  dei  giuristi  «lustitia  id  est  Deus»,  tanto  da  inserirla  nelle  virtù  cardi- 
nali insieme  con  prudenza,  fortezza  e  temperanza.  L'immancabile  punizione  del 
peccatore  da  parte  di  Dio,  alimentata  dall'insistenza  pedagogica  della  predicazione 
ecclesiastica  contribuì  al  successo  dell'immagine  del  Giudizio  Universale.  La  giu- 
stizia emanata  da  Dio,  giudice  supremo,  prese  quasi  contestualinente  figura  femmi- 
nile, fino  a  simboleggiare  «il  fondamento  ultimo  della  pace  e  dell'ordine  sociale, 
specie  nelle  rappresentazioni  connesse  alla  questione  del  "buon  governo"»  (pp.  26- 
27). 
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Se  inizialmente  l'immagine  della  benda  recava  in  sé  i  segni  negativi  della  ce- 
cità, ben  altro  significato  assunse  in  età  moderna  nell'ambito  del  rafforzamento  de- 
gli stati  nazionali  europei  e  della  «avanzata  di  un  potere  di  giudicare  come  preroga- 
tiva esclusiva  dell'autorità  centrale  dello  Stato  che  imponeva  il  suo  codice  di  leggi  a 
un  corpo  di  giudici,  cancellando  le  consuetudini  locali  e  le  pratiche  sociali  connes- 
se» (p.  42).  A  tale  offensiva  reagirono  tanto  Brant  quanto  Erasmo,  il  quale  nel  suo 
Adagium  del  1515  Scarabeiis  aquilani  quaerit  metteva  in  evidenza  la  contraddizio- 
ne tra  l'aquila  regale  e  l'umile  scarabeo  lavoratore,  in  una  antinomia  tra  popolo  e  re 
ancora  da  sanare.  Innegabilmente  l'avanzata  dello  Stato  moderno  ebbe  come  aspro 
terreno  di  scontro  la  giustizia,  ma  altresì  significativa  fu  la  cesura  introdotta  dalla 
riforma  luterana  in  questo  campo,  ossia  la  distinzione  della  giustizia  tra  mondo  e 
sopramondo,  assegnando  al  sovrano  il  potere  di  legiferare  e  punire  (p.  49):  in  tal 
senso,  il  velo  posto  sugli  occhi  diveniva  per  la  prima  volta  segno  di  imparzialità. 

Il  successo  dell'immagine  della  benda  era  però  dovuto  alla  conoscenza  della 
parallela  immagine  del  Cristo  deriso,  anch'egli  rappresentato  con  gli  occhi  fasciati: 
in  tal  modo  la  tensione  emotiva  della  figura  pagana  della  giustizia  accolse  parte  del 
pathos  deir«uomo  dei  dolori»  (p.  67).  Proprio  la  presunta  contraddizione  nella  sto- 
ria della  cristianità,  vale  a  dire  la  suprema  ingiustizia  della  condanna  del  Giusto  per 
antonomasia,  trasformò  la  croce  da  somma  infamia  di  epoca  romana  a  suprema  spe- 
ranza, «simbolo  religioso  di  salvezza»  (p.  74).  E  noto,  infatti,  che  l'eredità  romana 
fu  integrata  nella  tradizione  cristiana  medievale,  come  ad  esempio  fece  Dante  con 
Traiano  (Purg.  X,  76-96),  così  strettamente  che  «l'idea  cristiana  di  giustizia  perven- 
ne a  legittimare  il  potere  politico  e  la  tradizione  giuridica  romana  conferendo  loro 
una  investitura  divina»  (p.  84).  «L'idea  di  misericordia  divina  era  il  presupposto 
generale  su  cui  si  fondava  la  costituzione  materiale  della  società  cristiana»,  e  la  base 
religiosa  della  nozione  di  giustizia  era  dunque  connessa  con  la  legittimazione  di  un 
potere  concesso  direttamente  da  Dio  anche  nell'investitura  dei  sovrani,  che  appunto 
esercitavano  il  potere  in  nome  di  Dio  stesso  (pp.  88-89).  Questa  concezione  non 
poteva  non  aprire  un  conflitto  tra  papato  e  potere  politico,  tanto  forte  da  portare  an- 
che a  sviluppi  nelle  rappresentazioni  della  giustizia,  la  cui  iconografìa,  in  assenza 
dell'autorità  imperiale  e  del  potere  monarchico,  sviluppò  comunque  caratteri  propri 
(p.  96). 

Il  potere  costituito  approfittò  in  ogni  caso  per  fare  pressioni  sui  giudici  per 
moralizzare  (si  noti:  non  controllare)  l'amministrazione  della  giustizia,  al  fine  di 
evitare  ad  esempio  che  essi  prendessero  doni  dai  giudicati.  Legittimamente,  perché 
l'avidità  dei  giudici  divenne  in  età  moderna  tanto  proverbiale  che  Jeronimus  Bosch 
dipinse  l'avarizia  come  un  balivo  con  il  bastone,  simbolo  della  sua  autorità,  peraltro 
incurante  dello  sguardo  rivoltogli  da  Dio.  La  loro  corruzione  era  tanto  diffusamente 
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percepita  da  fornire  il  destro  al  potere  politico  per  imporre  nuove  regole  e  nuovi  riti 
(p.  122),  così  come  la  lunghezza  dei  processi  viene  oggi  sottolineata  per  proporre 
una  riforma  giudiziaria:  in  ambedue  i  casi,  un  malessere  noto  e  percepito  è  utiliz- 
zato per  scopi  diversi.  E  di  nuovo  l'esempio  di  Sisamme  tornò  a  essere  rappresen- 
tato (pp.118-119)  insieme  con  la  visione  dello  sguardo  divino  sul  mondo,  come 
sprone  al  comportamento  deontologicamente  ineccepibile. 

Ma  come  poteva  il  giudice  trovare  la  verità?  Il  sistema  "perfetto"  era  il  siste- 
ma inquisitorio,  in  grado  di  produrre  una  verità  «assoluta  o  sostanziale,  e  conse- 
guentemente unica»,  all'opposto  delle  verità  contraddittorie  e  frammentarie  deri- 
vanti dal  procedimento  accusatorio.  Tale  metodo  scaturiva  senza  dubbio  dal  diritto 
canonico,  e  fii  fattivamente  incoraggiato  da  Innocenzo  III  (e  dal  suo  emulo  Federico 
II),  che  lo  fece  divenire  «espressione  fondamentale  della  nuova  sacralità  dello  Sta- 
to» (pp.  133-134).  Nel  tardo  Medioevo,  mentre  si  consolidava  la  "nascita  del  Pur- 
gatorio", il  quadro  del  giudizio  di  Dio,  primo  inquisitore  con  Adamo  e  ultimo  nel 
giorno  del  giudizio,  fu  completato  dalla  presenza  della  Madonna,  madre  misericor- 
diosa pronta  a  intercedere  per  le  anime  dei  sofferenti.  E  un  «fatto  che  sul  terreno  del 
potere  ecclesiastico  di  giudicare  e  di  rimettere  le  colpe»  vi  fu  il  massimo  incontro 
iconografico  e  didascalico,  sublimato  ancora  una  volta  nel  simbolo  supremo  di  giu- 
stizia offesa  e  di  misericordia,  ossia  il  crocifisso  (p.  145).  Distinguendo  tra  la  sal- 
vezza dell'anima  e  la  punizione  del  corpo,  l'Inquisizione  fece  in  modo  che  i  con- 
dannati potessero  accostarsi  ai  sacramenti  prima  di  essere  giustiziati,  anche  se  fu  più 
diffìcile  ottenere  lo  stesso  dai  tribunali  laici  (p.  155).  La  confessione  fia  inclusa  nei 
momenti  fondamentali  dell'opera  dei  "confortatori"  preposti  a  seguire  i  condannati 
nelle  ultime  ore  di  vita,  affinché  l'anima  del  morituro  fosse  salvata  e  la  società  ri- 
sarcita dalla  punizione  del  colpevole. 

In  un  contesto  di  trasformazioni  nei  poteri  e  nelle  forme  del  diritto,  la  cecità 
della  giustizia,  di  per  sé  attributo  negativo,  fu  recuperata  con  la  formula  del  pathos 
del  Gesù  flagellato  e  deriso  della  Passione,  per  piegare  a  favore  del  potere 
l'immagine  della  cecità,  anche  se  mai  si  estinse  la  vena  polemica  connessa  al  sim- 
bolo della  benda.  La  figurazione  satirica  della  giustizia  bendata  fu  però  riservata 
alla  sfera  privata,  mentre  l'uso  pubblico  e  ufficiale  della  stessa  rappresentazione  fu 
destinato  a  propagandare  l'idea  della  incorruttibilità  come  dovere  supremo  del  giu- 
dice (pp.  170-171).  Nel  Cinquecento  le  piazze  delle  città  riformate  svizzere  e  tede- 
sche si  popolarono  di  "fontane  della  giustizia",  sormontate  da  una  statua  raffigu- 
rante una  donna  bendata  con  la  spada:  i  poteri  pubblici  garantivano  «una  giustizia 
imparziale,  limpida  e  a  disposizione  di  tutti  come  l'acqua  delle  fontane  pubbliche» 
(p.  179).  La  propaganda  attraverso  immagini  simboliche  era  diventata  sempre  più 
importante  man  mano  che  si  rendeva  necessario  il  consenso  dei  governati  ai  gover- 
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nanti  (p.  184).  In  tal  senso,  il  potere  assoluto  di  età  moderna,  dopo  avere  trovato 
nella  predicazione  ecclesiastica  la  certificazione  della  sua  illuminazione  da  parte  di 
Dio,  cercò  altre  basi  per  giustificare  la  sottomissione  del  sovrano  alla  legge  di  natu- 
ra, come  Hobbes  aveva  ineluttabilmente  concluso:  "Un  sovrano  è  soggetto  tanto 
quanto  il  piìi  misero  del  suo  popolo"  (p.  189).  Lo  sguardo  tornò  in  auge,  anche  se 
lontano  nei  cieli,  mentre  quello  dei  giudici  tornò  a  essere  sospettato  di  parzialità  fi- 
no al  secolo  dei  Lumi,  che  fece  dello  sguardo  iperuranico  lo  sguardo  della  Ragione, 
«capace  di  illuminare  pratiche  e  devozioni  distorte,  superstiziose,  crudeli»  (p.  193). 
Tutti  i  simboli  ereditati  dalla  tradizione  furono  comunque  sottoposti  a  una  severa 
critica  tra  Sei  e  Settecento,  a  partire  dalla  spada  fin  troppo  facilmente  identificata 
con  gli  invisi  patiboli.  Anche  un  simbolo  spesso  accostato  alla  spada  e  alla  bilancia 
come  il  libro,  intraprese  la  strada  di  un  cambiamento  dal  sacro  al  civile  (non  più  la 
Lex  Divina  della  Bibbia,  ma  la  legge  umana),  mentre  la  bilancia  concentrò  i  valori 
positivi  dell'equità  di  fronte  alla  giustizia,  naturalmente  mediante  la  Legge.  La  bi- 
lancia e  la  spada  cessarono  conseguentemente  di  essere  guidate  dalla  mano  di  Dio, 
per  passare  in  quelle  della  religione  «secolarizzata  -il  popolo,  la  nazione,  la  classe  e 
così  via-  senza  che  si  sia  riusciti  a  risolvere  il  problema  di  come  dotare  quei  simboli 
dell'antica  certezza  religiosa  del  giusto»  (p.  227). 

La  parte  finale  del  libro  giunge  a  esaminare  la  contemporaneità,  per  rilevare 
che  ancora  non  è  stato  definito  il  problema  della  giustificazione  morale  della  giusti- 
zia, come  Jeremy  Bentham  (1748-1832)  aveva  creduto  di  poter  fare  utilitaristica- 
mente, attribuendole  l'obiettivo  della  felicità  del  maggior  numero  possibile  di  esseri 
umani.  Si  tratta  di  un  problema  forse  ormai  secondario  perché  oggi  ben  altre  pro- 
blematiche affliggono  la  giustizia,  come  la  presenza  della  televisione  nelle  aule  giu- 
diziarie. Contrariamente  ad  alcuni  paesi  europei,  negli  USA  vi  sono  ferrei  divieti 
alla  trasmissione  in  televisione  dei  processi,  come  peraltro  avviene  in  Francia,  Ger- 
mania, Canada  e  in  altri  paesi,  dove  il  mezzo  televisivo  è  ammesso  solo  in  casi  ec- 
cezionali. In  Italia,  invece,  è  il  giudice  a  deliberare  la  presenza  o  meno  delle  teleca- 
mere, e  può  addirittura  ignorare  la  mancanza  di  consenso  delle  parti,  «quando  sussi- 
ste un  interesse  sociale»^.  La  sintesi  prodotta  per  ovvi  motivi  dalla  televisione  di- 
storce il  meccanismo  reale  della  giustizia,  forse  lento,  metodico,  bizantino,  ma  pro- 
prio per  questo  in  grado  di  garantire  accusa  e  difesa  nei  loro  diritti.  Quando  in  gioco 
vi  sono  i  diritti  fondamentali  della  persona  è  necessaria  una  misura  e  un  tempo  che 
il  mezzo  televisivo  non  può  garantire:  non  è  sempre  facile  comprendere  dalle  mi- 
gliori azioni  di  un  evento  sportivo  il  reale  andamento  di  una  partita,  a  meno  che  sia 


^  Delibera  n.  13/08/CSP,  Atto  di  indirizzo  sulle  corrette  modalità  di  rappresentazione  dei 
procedimenti  giudiziari  nelle  trasmissioni  radiotelevisive,  Gazzetta  Ufficiale  della  Repubblica 
italiana  n°  39,  del  15  febbraio  2008. 
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Stato  un  incontro  a  senso  unico,  mentre  la  vita  come  la  giustizia  non  lo  è  quasi  mai. 
In  ogni  caso,  non  è  ancora  chiaro  quali  influssi  abbia  la  presenza  del  mezzo  televi- 
sivo nell'amministrazione  della  giustizia,  quali  conseguenze  avrà  la  sua  invasiva 
presenza,  e  la  "spettacolarizzazione"  conseguente.  La  nuova  dea  che  tutto  vede,  la 
televisione,  renderà  per  sempre  bendata  la  giustizia,  l'unica  dea  che  tutto  dovrebbe 
vedere? 


GiANMARio  Italiano 


Cronaca  del  convegno 
Giovanni  Calvino  e  la  Riforma  in  Italia. 
Influenze  e  conflitti 

XLIX  Convegno  di  studi  sulla  Riforma 
e  sui  movimenti  religiosi  in  Italia 
Torre  Pellice,  4-5-6  settembre  2009 

Il  settembrino  convegno  di  Torre  Pellice,  organizzato  a  conclusione  di  un  an- 
no fecondo  di  studi  per  il  cinquecentenario  della  nascita  di  Giovanni  Calvino  (1509- 
1564),  sembrava  adatto  a  suggerire  nuovi  stimoli  alla  ricerca  sul  celebre  riformato- 
re. L'intenso  e  ricco  programma  di  interventi,  che  per  la  verità  non  ha  sempre  con- 
cesso un  adeguato  spazio  al  dibattito,  è  stato  suddiviso  in  quattro  sessioni  con  te- 
matiche differenti. 

Sotto  la  presidenza  di  Massimo  Firpo,  Emidio  Campi  (con  una  relazione  dal 
titolo  Problemi  e  prospettive  degli  studi  odierni  su  Calvino)  ha  aperto  i  lavori  del 
convegno  e  della  prima  sessione,  intitolata  Letture  ed  interpretazioni,  in  cui  il  rela- 
tore ha  esposto  un'ampia  panoramica  di  scritti  redatti  negli  ultimi  dieci  anni  sul  ri- 
formatore. A  suo  modo  di  vedere,  l'immagine  di  Calvino  e  della  sua  teologia  hanno 
iniziato  a  mutare  e,  dopo  essere  stato  studiato  precipuamente  a  partire  dalla  sua  ce- 
lebre Institutio,  a  sua  volta  interpretata  in  relazione  ai  suoi  scritti  polemici,  oggi  si 
cominciano  ad  analizzare  in  maniera  più  approfondita  innanzitutto  le  sue  prediche  e 
le  sue  esegesi  della  Scrittura  al  fine  di  comprenderne  a  fondo  la  figura.  Michaela 
Valente  (L  'immagine  di  Calvino  nella  controversistica  cattolica)  ha  richiamato 
l'attenzione  sulla  dura  campagna  controversistica  da  parte  cattolica  nei  confronti  di 
Calvino,  incominciata  nel  Cinquecento  e  reiterata  nei  secoli  seguenti;  ancora  per 
Bellarmino  perfino  la  morte  di  Calvino,  tra  i  dolori,  attestava  che  egli  non  era  eletto 
da  Dio.  In  generale,  l'immagine  di  Calvino  nella  controversistica  cattolica  è  segnata 
dal  continuo  richiamo  alla  sua  presunta  omosessualità,  dovuta  principalmente  alla 
rancorosa  opera  del  carmelitano  Jérôme  Hermès  Bolsec,  e  alla  complessità  della  sua 
teologia,  senza  dimenticare  la  pietra  angolare  del  "caso  Serveto".  Sul  tema  del  (vero 
o  meno)  incontro  del  1536  tra  la  duchessa  Renata  di  Francia  e  Calvino,  e  sul  duro 
giudizio  del  riformatore  secondo  il  quale  tra  i  nobili  raramente  si  può  trovare  la 
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"costanza",  ha  richiamato  l'attenzione  Chiara  Franceschini,  La  storiografìa  attorno 
al  "caso  "  Renata  di  Francia,  mentre  del  dibattito  calviniano  all'interno  del  periodo 
rivoluzionario  francese  ha  trattato  Alessandro  Guerra  con  il  suo  intervento  dal  titolo 
//  calvinismo  alla  prova  della  Rivoluzione. 

La  seconda  sessione,  La  penetrazione  del  pensiero  calviniano  in  Italia,  sotto 
la  presidenza  di  Susanna  Peyronel  è  stata  introdotta  da  Jean-François  Gilmont,  Un 
hérésiarque  en  pays  catholique.  Quelles  anciennes  éditions  de  Calvin  peut-on  trou- 
ver dans  les  bibliothèques  italiennes?,  studioso  impegnato  da  anni  nella  ricerca  e 
nella  costruzione  di  un  database  delle  opere  calviniane.  Delle  circa  700  opere  e  dif- 
ferenti edizioni  conosciute  -  ha  spiegato  Gilmont  -  almeno  sette  certamente  uscite 
dai  torchi  sono  scomparse:  134  libri,  inoltre,  sono  conosciuti  per  un  solo  esemplare 
contrariamente  alle  diffusissime  Epistolae  (1576)  di  Calvino,  conservate  in  ben  95 
esemplari.  In  Italia  si  possono  trovare  ben  167  opere  delle  700  note,  disperse  in  cir- 
ca 50  biblioteche,  in  massima  parte  concentrate  nel  nord,  con  l'eccezione  della  ricca 
collezione  della  Vaticana  (42  edizioni),  proveniente  però  dal  fondo  Palatino.  La  Na- 
zionale di  Firenze  custodisce  inoltre  39  edizioni,  confluite  attraverso  il  fondo  Guic- 
ciardini, ma  si  possono  rinvenire  numerosi  esemplari  all'Università  di  Bologna,  alla 
biblioteca  Angelica,  alla  Casanatense,  a  Torre  Pellice,  ai  Lincei,  alla  Nazionale  di 
Roma,  alla  Queriniana  di  Brescia  e  alla  biblioteca  Arcivescovile  di  Udine.  Tuttavia, 
si  può  affermare  che  in  fondo  la  censura  applicata  dall'Inquisizione  in  Italia  è  stata 
efficace.  Massimo  Firpo,  Giovanni  Calvino  e  Juan  de  Valdés,  ha  sottolineato  innan- 
zitutto la  peculiare  assenza  nel  Cinquecento  del  termine  "calvinista",  assorbito 
all'interno  del  generico  "lutherano".  A  parte  questo,  le  citazioni  calviniane  presenti 
nel  Benefìcio  di  Cristo  attestano  che  inizialmente  calvinismo  e  valdesianesimo  po- 
tevano convivere,  ma  nei  decenni  seguenti  le  due  posizioni  religiose  si  divaricarono 
nettamente.  Calvino  stesso  forse  lesse  nel  1563  qualcosa  del  Valdés  e  certo  si  ac- 
corse che  la  spiritualità  dello  spagnolo  non  era  la  sua:  anzi  l'esatto  contrario.  Dopo 
l'intervento  di  Claudia  Donadelli,  Diffìisione  del  calvinismo:  mappe  delle  nunziatu- 
re, che  ha  evidenziato  l'afflusso  di  predicatori  da  Ginevra  verso  l'Italia,  nonché  la 
diffusione  trasversale  tra  i  vari  ceti  sociali  del  calvinismo,  Eleonora  Belligni,  Rifor- 
ma ginevrina  e  nicodemismo  alla  corte  di  Renata  di  Francia,  ha  proposto  di  inter- 
pretare il  nicodemismo  non  come  opportunismo,  ma  come  lecita  regola  di  compor- 
tamento, evidenziando  come  il  fenomeno  stigmatizzato  dalla  celebre  opera  di  Cal- 
vino sia  da  intendere  come  corrente  disomogenea  generata  da  origini  differenti.  In 
fondo  però  la  nicodemitica  comunità  di  Renata  di  Francia  ebbe  lunga  vita  e  scarsa 
influenza  politica  in  Italia,  a  causa  del  "pasticcio"  di  idee  ivi  presenti  e  della  autore- 
fenzialità  della  stessa  duchessa,  anche  se  furono  proprio  la  chiusura  e  la  flessibilità 
a  determinarne  limiti  e  longevità  di  quella  peculiare  esperienza  religiosa.  Giorgio 
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Tourn,  La  Bibbia  di  Olivetano  e  i  Valdesi,  ha  ricostruito  l'apporto  dato  da  Calvino 
alla  cosiddetta  Bibbia  di  Olivetano,  prima  versione  francese  della  Scrittura  curata  da 
Pierre-Robert  Olivetan  a  Neuchâtel  nel  1535  e  poco  prima  commissionata  dai  barba 
Valdesi.  L'opera  presenta  delle  parti  curate  direttamente  da  Calvino  che,  oltre  a 
supportare  il  cugino  nella  traduzione,  vergò  il  "privilegio"  di  apertura  e,  come  noto, 
l'introduzione. 

La  terza  sessione  Calvinismo  e  anticalvinismo  è  stata  presieduta  da  Achille 
Olivieri  ed  è  iniziata  con  l'intervento  di  Albert  de  Lange,  /  Valdesi  nella  corrispon- 
denza di  Calvino,  che  ha  rimarcato  gli  accenni  contenuti  nel  corposo  epistolario  di 
Calvino  ai  Valdesi,  in  particolare  sull'unica  lettera  a  loro  direttamente  indirizzata 
con  la  raccomandazione,  peraltro  ampiamente  disattesa  nella  guerra  con  Emanuele 
Filiberto,  di  non  impegnarsi  nella  resistenza  armata.  Daniele  Tron,  La  creazione  del 
corpo  pastorale  Valdese  e  la  Ginevra  di  Calvino  ha  ricostruito  le  caratteristiche  del 
corpo  di  predicatori  valdesi,  nel  periodo  compreso  tra  il  1555  e  il  1564,  che  pur  im- 
prontato al  pluralismo  linguistico  ebbe  per  tutto  il  Cinquecento  come  lingua  preva- 
lente l'italiano.  Simonetta  Adomi  Braccesi,  L 'umanista  Gaudenzio  Merula  da  Bor- 
go Lavezzaro  tra  Erasmo  e  Calvino:  ricerche  in  corso  ha  incentrato  la  sua  relazione 
sull'umanista  Gaudenzio  Merula,  pubblicato  già  negli  anni  Trenta  dall'editore  lio- 
nese  Griphe  e  poi  a  Venezia  presso  Giolito  de'  Ferrari,  dove  diede  alle  stampe  il 
Memorabilium  liber,  perquam  utilis  et  eruditus,  compendio  dei  suoi  vasti  interessi. 
La  fine  della  vita  dell'umanista  fu  segnata  però  da  un  processo  inquisitoriale,  nar- 
rato in  una  lettera  autografa  a  Calvino  e  istruito  nei  suoi  confronti  appena  ritornato  a 
Borgo  Lavezzaro,  nel  1554.  Processato  dal  Pallavicino,  pare  fosse  accusato  di  avere 
scritto  al  Mainardi  a  Chiavenna,  di  avere  negato  il  purgatorio  e  la  messa:  insomma, 
un  repertorio  di  accuse  tradizionali,  peraltro  smentite  da  sette  testimoni  tardiva- 
mente a  suo  favore,  perché  la  morte  lo  colse  anzitempo,  nel  marzo  del  1555.  Mi- 
chele Cassese,  Un  agone  a  distanza  tra  Calvino  e  Girolamo  Seripando  su  giustifi- 
cazione, predestinazione  e  Chiesa,  ha  sottolineato  gli  elementi  comuni  tra  Calvino  e 
Seripando  come  le  frequenti  citazioni  di  sant'Agostino,  mentre  Emanuele  Fiume, 
Calvinus  arianus?  La  disputa  di  Tirano  tra  cattolici  e  riformati  (1595-1596):  un 
processo  pubblico  alla  cristologia  di  Calvino,  ha  dato  conto  di  una  contesa  avve- 
nuta nelle  aule  giudiziarie  di  Tirano  tra  cattolici  e  protestanti,  scaturita  da  una  pre- 
dica contro  Calvino  pronunciata  dal  parroco  locale,  poi  condannato  alla  ritrattazio- 
ne. 

Nella  giornata  conclusiva,  sotto  la  presidenza  di  Jean-François  Gilmont,  si  è 
affrontato  il  tema  di  Calvino  e  gli  italiani  introdotto  da  Daniela  Solfaroli  Camilloc- 
ci,  "Profligata  romani  Antichristì  tyrannide":  Roma  e  papato  a  Ginevra  all'epoca 
di  Calvino,  che  ha  evidenziato  come  il  processo  a  Serveto  (1553)  sia  stato  un  vero  e 
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proprio  spartiacque  nella  storia  di  Ginevra,  città  dove  la  propaganda  insisteva  sul 
tema  della  mercificazione  del  sacro  a  Roma  principalmente  attraverso  lo  strumento 
della  satira,  utilizzata  anche  con  intenti  pedagogici.  Luca  Baschera,  Girolamo  Zan- 
chi  (1516-1590)  legge  Calvino:  ricezione  e  rielaborazione  deW'Institutio"  nel 
"Compendium  praecipuorum  capitum  doctrinae  christianae"  ha  messo  in  luce  il 
modo  di  operare  di  Girolamo  Zanchi,  che  riassumeva  (si  noti:  per  camuffarle)  opere 
eretiche,  come  fece  nel  suo  Compendium,  pubblicato  postumo  e  basato  sulla  Insti- 
tutio  di  Calvino  nell'edizione  del  1543.  Achille  Olivieri,  L"'Eusebius  captivus" 
(1553)  di  Jeronimus  Marins  (Massaria):  ideologia  politica  e  movimenti  calvinisti, 
ha  incentrato  il  suo  contributo  sul  medico  Gerolamo  Massaria,  autore  di  un'opera 
intitolata  Eusebius  captivus  sive  modus  procedendi  in  Curia  Romana  contra  luthe- 
ranos  dedicata  ai  consoli  della  città  di  Berna  e  al  loro  senato  e  forse  redatta  prece- 
dentemente alla  data  impressa.  4  novembre  1554.  La  oratio  presenta  caratteri  didat- 
tici tanto  da  far  comparire  nel  testo  la  figura  di  "Uranus",  personaggio  con  una  forte 
connotazione  utopica  e  somiglianze  con  la  figura  di  Erasmo.  Il  concetto  di  fondo 
che  il  medico  laureatosi  a  Padova  volle  delineare,  variante  della  tradizione  erasmia- 
na e  del  calvinismo  di  ambito  utopico,  fu  l'immagine  di  una  nuova  "Ecclesia  Chri- 
sti"  sostenuta  dalla  tolleranza,  diffusasi  in  seguito  alla  vicenda  di  Serveto.  Dopo 
l'intervento  di  Lucia  Felici,  Curione  e  Calvino:  la  controversia  su  tolleranza  e  pre- 
destinazione dopo  la  condanna  di  Serveto,  Nathalie  Szczech.  Calvin  contre  Valen- 
tino Gentile:  polémique  et  défense  de  la  Trinité  dans  la  Genève  réformée  (1558- 
1561)  ha  delineato  la  vicenda  del  calabrese  Valentino  Gentile  che,  giunto  nel  1556  a 
Ginevra  e  arrestato  in  seguito  all'accusa  di  eresia  fomentata  da  Calvino  due  anni 
dopo:  fu  processato  e  condannato  a  morte,  anche  se  la  pena  fu  commutata  in 
«amende  honorable  en  chamise,  la  torche  au  poing,  devant  la  maison  de  la  Ville,  et 
de  là  faire  le  tour  à  la  ville  avec  la  trompette».  Evaso,  dopo  avere  peregrinato  per 
l'Europa,  nel  1566  ritornò  in  Svizzera,  a  Berna,  dove  venne  tuttavia  subito  arrestato 
e  condannato  come  eretico  al  rogo,  pena  poi  mitigata  in  decapitazione.  Prima  del 
dibattito  conclusivo,  Mario  Biagioni.  «Deus  auctor  perditionis»:  l'interpretazione 
del  "De  aeterna  Dei  praedestinatione"di  Calvino  nel  "De  praedestinatione"  di 
Francesco  Pucci  ha  esaminato  l'interpretazione  data  nel  De  praedestinatione  di 
Francesco  Pucci,  testo  redatto  a  Praga  nel  1589  e  lasciato  manoscritto,  sottolineando 
come  il  dogma  della  predestinazione  risulti  trasformarsi  dopo  la  metà  del  Cinque- 
cento da  motivo  di  conforto  a  motivo  di  scontro  anche  aspro. 

In  qualche  misura  i  contributi  di  cui  si  è  cercato  di  dar  conto  hanno  delucidato 
alcuni  aspetti  poco  studiati  dell'esperienza  calviniana,  il  cui  spartiacque  è  sempre 
stato  considerato  il  1553.  Nell'ottobre  di  quell'anno,  infatti,  la  condanna  di  Michele 
Serveto  inaugurava  a  livello  europeo  un  dibattito  sulla  tolleranza  religiosa,  ad 
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esempio  con  il  celebre  De  haereticis  an  sint  persequendi  di  Sebastiano  Castellione, 
che  ancora  oggi  merita  di  essere  ricordato. 


GiANMARio  Italiano 
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Quellen  zur  Geschichte  der  Waldemer  von  Strafiburg  (1400-1401),  herausgegeben 
von  Georg  Modestin,  Monumenta  Germaniae  Historica.  Quellen  zur 
Geistesgeschichte  des  Mittelalters,  Bd.  22,  Hannover,  Hahnsche 
Buchhandlung,  2007,  X,  Geb.,  287  S. 

Georg  Modestin,  Ketzer  in  der  Stadi.  Der  Prozess  gegen  die  Strafiburger  Waldenser 
von  1400.  Monumenta  Germaniae  Historica.  Studien  und  Texte.  Bd.  41, 
Hannover,  Hahnsche  Buchhandlung,  2007,  XIX,  Geb.,  169  S. 

Nel  dicembre  2005  Georg  Modestin  conseguiva  a  Friburgo  (Svizzera)  il  dotto- 
rato discutendo  una  tesi  sui  processi  antivaldesi  di  Strasburgo  dell'anno  1400.  Que- 
sta ricerca,  per  poter  essere  pubblicata  nella  serie  dei  Monumenta  Germaniae  Histo- 
rica, è  stata  divisa  in  due  volumi:  il  primo  volume  contiene  le  fonti  del  processo, 
mentre  il  secondo  contiene  la  valutazione  sulle  fonti  stesse. 

Negli  ultimi  anni  hanno  visto  la  luce  molte  importanti  edizioni  riguardanti  i 
valdesi  medioevali.  Si  tratta  per  lo  più  di  riedizioni  complete  e  migliorate  di  fonti 
documentarie,  precedentemente  pubblicate  solo  in  maniera  lacunosa  e/o  parziale. 
Così,  ad  esempio,  Kathrin  Utz  Tremp  ha  ripubblicato  nel  2000  gli  atti  del  processo 
valdese  di  Friburgo  (Svizzera)  del  1430,  che  precedentemente  erano  disponibili  solo 
nell'edizione  di  Gottlieb  Friedrich  Ochsenbein  del  1881.  L'autrice  ha  inoltre  valo- 
rizzato la  sua  nuova  edizione  esponendone  i  contenuti  in  molte  pubblicazioni  ed  ha 
così  potuto  focalizzare  in  maniera  significativa  il  profilo  sociale  e  religioso  dei  val- 
desi di  Friburgo  (per  il  titolo  cfr.  Waldenserbibliographie.com).  Il  modo  di  procede- 
re della  Utz  Tremp  è  stato  determinante  per  il  lavoro  di  Modestin  che  è  oggi  a  di- 
sposizione. 
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Il  volume  delle  fonti  contiene  una  nuova  edizione  degli  atti  del  processo  val- 
dese di  Strasburgo  del  1400,  che  erano  stati  pubblicati  per  la  prima  volta  nel  1855 
da  Timotheus  Wilhelm  Rohrich.  Questi  aveva  tra  l'altro  tralasciato  una  parte  degli 
atti,  in  quanto  apparivano  ai  suoi  occhi  come  doppioni,  il  che  tuttavia  documenta 
precisamente  un'istruttoria  preliminare  del  processo.  Nell'edizione  di  Modestin  in- 
vece si  ritrova  il  testo  integrale;  una  decisione  che  si  dimostra  giusta  e  illuminante. 
Le  note  a  piè  di  pagina  inserite  da  Modestin  contengono  inoltre  osservazioni  inte- 
ressanti, che  ha  poi  elaborate  nel  secondo  volume. 

11  primo  volume  contiene  inoltre  importanti  documenti  aventi  relazione  con  il 
processo  valdese  di  Strasburgo,  come  il  verbale  deWi/rfende  [giuramento  del  con- 
dannato a  non  vendicarsi]  di  ventuno  valdesi  condannati  all'esilio  perpetuo,  datato  3 
aprile  1400,  e  una  lettera  che  il  Consiglio  della  città  di  Strasburgo  spedì  dieci  giorni 
più  tardi  al  Consiglio  della  città  di  Berna.  Completano  il  volume  un'esauriente  in- 
troduzione, che  rappresenta  la  descrizione  codicologica  del  ritrovamento  e  una  rice- 
zione del  processo,  e  l'appendice,  contenente  le  biografie  dei  e  delle  valdesi  di  Stra- 
sburgo. Con  questo  suo  lavoro  Modestin  ha  fornito  un'edizione  di  fonti  che  rimane 
esemplare. 

Da  quando  nel  1855  Rohrich  li  pubblicò  per  la  prima  volta,  diversi  storici  si 
sono  confrontati  con  i  documenti  del  processo  contro  i  valdesi  di  Strasburgo.  Tutta- 
via nessuno  di  loro  ha  raggiunto  l'alto  livello  di  analisi  che  Modestin  presenta  nel 
secondo  volume  del  titolo,  Ketzer  in  der  Stadt  [Eretici  nella  città].  Egli  evidenzia 
innanzitutto  la  particolarità  di  questo  processo  per  eresia:  si  tratta  di  un  processo  che 
è  stato  portato  avanti  dal  Consiglio  della  città,  quindi  non,  come  nella  maggior  parte 
dei  casi,  da  un  tribunale  dell'inquisizione.  1  signori  del  Consiglio  cittadino  hanno 
intentato  l'azione  giudiziaria  perché  un  frate  domenicano  di  Basilea,  che  Modestin 
identifica  con  Peter  Mangold,  aveva  denunciato  pubblicamente  la  presenza  di  eretici 
nel  corso  delle  sue  prediche  dell'avvento  del  1399.  Con  questo  processo  il  Consi- 
glio voleva  rimuovere  la  "vergogna"  e  lo  "scandalo"  che  di  conseguenza  erano  di- 
ventati evidenti.  Si  tratta  quindi,  per  cosi  dire,  di  un  processo  politico. 

Merita  di  essere  menzionato  il  metodo  "investigativo"  con  il  quale  Modestin 
analizza  gli  atti  processuali  (pp.  28-81).  In  tal  modo  non  solo  riesce  a  ricostruire  lo 
svolgimento  del  processo,  ma  getta  anche  luce  sui  retroscena  e  sugli  antefatti  del 
processo.  Ne  emerge  che  i  valdesi  erano  tollerati  a  Strasburgo  da  decenni,  senza 
nemmeno  essere  socialmente  messi  al  bando,  benché  nel  1372  o  1374  essi  avessero 
messo  a  morte  un  loro  maestro  apostata,  delitto  per  il  quale  erano  stati  giustiziati 
due  servitori,  incolpevoli,  che  si  erano  trovati  per  caso  sul  luogo  del  delitto.  Tutta- 
via, a  partire  dal  1390,  le  pressioni  perché  i  valdesi  si  integrassero  erano  diventate 
via  via  più  forti.  Il  motivo  è  da  ricercarsi  nel  fatto  che  nel  1390/91  un  certo  numero 
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di  predicatori  itineranti  valdesi  erano  stati  scoperti  e  in  parte  costretti  all'abiura.  I 
credenti  di  Strasburgo  da  allora  in  poi  non  furono  più  visitati  dai  loro  "maestri"  o 
"confessori"  -  o  «Winkeler»,  come  gli  abitanti  di  Strasburgo  chiamavano  allora, 
con  intento  diffamatorio,  i  predicatori  itineranti  valdesi.  Nel  1392  o  nel  1394/95  i 
valdesi  di  Strasburgo  più  rappresentativi  fecero  segretamente  atto  di  sottomissione 
davanti  ad  un  inquisitore,  ma  la  maggior  parte  di  loro  pare  essere  tornata  ben  presto 
sulle  posizioni  eretiche,  senza  che  questo  avesse,  prima  del  1400,  serie  conseguen- 
ze. Certo  questo  dipendeva  dalla  protezione  accordata  da  un  potente  patrizio  della 
città,  Johannes  Blumstein,  che  proveniva  egli  stesso  da  una  famiglia  valdese.  Il 
Consiglio  cittadino  inoltre,  sempre  in  conflitto  con  il  vescovo,  non  aveva  alcun  inte- 
resse, prima  del  1400,  a  consegnare  all'inquisitore  i  "suoi"  valdesi  o  anche  sempli- 
cemente a  denunciarli.  Modestin  ritiene  che  nel  1400  si  giunse  al  processo  perché  i 
rapporti  tra  il  Consiglio  della  città  ed  il  vescovo  erano  nel  frattempo  migliorati. 

Nel  capitolo  successivo,  Modestin  precisa  il  profilo  sociale  e  professionale  dei 
valdesi  (pp.  82-123).  La  maggior  parte  dei  ventisette  condannati  non  era  propria- 
mente nativa  di  Strasburgo,  ma  viveva  già  da  lungo  tempo  in  città.  La  maggioranza 
era  attiva  nell'industria  tessile,  alcuni  commerciavano  in  telerie.  La  maggior  parte 
dei  valdesi  apparteneva  al  "ceto  medio"  della  città.  Alcuni,  come  la  famiglia  Zur 
Birken,  erano  ascesi  perfino  al  patriziato;  la  loro  cacciata  e  l'esilio  portarono  alla 
distruzione  della  loro  carriera.  Il  più  potente  protettore  degli  eretici  Johannes 
Blumstein,  invece,  non  ne  patì  alcuna  conseguenza. 

Nella  parte  conclusiva  Modestin  pone  la  domanda  fondamentale:  di  "che  spe- 
cie di  eretici"  si  tratta?  (pp.  124-149)  L'autore  si  fonda  qui  sull'analisi  scrupolosa 
delle  dichiarazioni  degli  imputati.  Si  tratta  per  lo  più  di  articoli  di  fede  "valdesi", 
quali  si  ritrovano  anche  in  processi  celebrati  in  altri  luoghi  negli  anni  intomo  al 
1390.  Sono  però  anche  presenti  alcune  particolarità,  come  per  esempio  la  leggenda 
sulle  origini  che  circolava  a  Strasburgo.  Duecento  anni  prima,  due  persone  chiamate 
«Waldensium»  sarebbero  andate  a  Roma,  dal  papa,  e  avrebbero  da  questi  ricevuto 
l'incarico  di  convertire  la  cristianità. 

Modestin  ha  offerto  con  l'edizione  critica  di  tutte  le  fonti  disponibili  e  con  il 
suo  lavoro  minuzioso  di  investigazione,  un  contributo  fondamentale  per  la  ricerca 
sui  valdesi  medioevali  di  lingua  tedesca.  C'è  da  augurarsi  che  l'autore  possa  ulte- 
riormente lavorare  in  questo  campo. 


Albert  De  Lange 
(traduzione  di  B.  Bellion) 
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JÉRÔME  DE  HaNGEST,  A  difesa  dell'Università  (De  Academiis  in  Luthenm,  1532), 
a  cura  di  Riccardo  Quinto,  Padova,  CLEUP,  2009  (La  filosofia  e  il  suo  pas- 
sato, 27),  pp.  313,  ISBN  978  88  6129  378  6 

Il  volume  propone  l'edizione  in  traduzione  italiana  del  De  Academiis  in  Lut- 
henim:  trattato  controversistico  del  teologo  e  docente  sorboniano  Jérôme  de  Han- 
gest,  pubblicato  a  Parigi  nel  1532  presso  il  libraio-editore  Jean  Petit. 

Come  il  curatore  Riccardo  Quinto  chiarisce  ntW Introduzione  al  testo  (pp.  1 1- 
58),  il  De  Academiis  in  Lutherum  non  mirava  solo  a  rispondere  agli  attacchi  sferrati 
contro  le  università  da  Martin  Lutero  (così  lascerebbe,  invece,  a  prima  vista  inten- 
dere il  titolo  latino).  Jérôme  de  Hangest  vi  voleva  controbattere  anche  le  accuse  che 
alcuni  umanisti  di  matrice  erasmiana  -  sostenitori  di  un  ritomo  alle  fonti  della  fede 
e  di  una  profonda  innovazione  negli  studi  biblici  attraverso  specifiche  competenze 
linguistiche  e  filologiche  -  scagliavano  contro  il  più  tradizionale  metodo  cosiddetto 
"scolastico". 

Benché  tali  due  diversi  destinatari  non  siano  nel  trattato  puntualmente  espli- 
citati, è  tuttavia  possibile  distinguerli:  innanzi  tutto  individuando  (cosa  che  il  cura- 
tore meticolosamente  fa)  l'origine  delle  citazioni  letterali  intarsiate  (e,  quindi,  con- 
futate) dallo  Hangest.  Un  secondo  criterio  rilevatore  è,  poi,  il  ben  differente  tono 
con  cui  il  magister  parigino  si  rivolge  ai  propri  interlocutori  testuali.  Nel  De  Aca- 
demiis in  Lutherum,  infatti,  distintamente  «convivono  due  registri»  (p.  46):  contro 
Lutero  vi  è  controversia  dura,  appassionata  e  violenta;  verso  gli  umanisti  vi  è  «po- 
lemica, accesa  ma  controllata»  (pp.  46-47). 

Dopo  usuali  (ma  non  per  questo  poco  significativi)  apparati  introduttivi  -  la 
lettera  dedicatoria  a  Luigi  di  Borbone,  vescovo  di  Le  Mans  (pp.  85-87);  il  privilegio 
regale  di  Francesco  L  a  garanzia  di  esclusiva  per  il  libraio-editore  Jean  Petit  (p.  88); 
il  parere  favorevole  alla  stampa  e  alla  vendita  dell'opera  espresso  dalla  facoltà  teo- 
logica di  Parigi  (p.  89)  -,  si  apre  il  vero  e  proprio  corpo  del  De  Academiis  in  Luthe- 
rum (pp.  91-299):  una  difesa  a  tutto  campo  delle  università,  che  tocca  l'intero  si- 
stema accademico  nel  suo  complesso  e  nelle  sue  singole  componenti  (le  materie  co- 
sì come  gli  specifici  contenuti  insegnati;  i  metodi  di  insegnamento:  la  vita  di  facol- 
tà; gli  ambienti  studenteschi;  il  profilo  dei  docenti...). 

Il  De  Academiis  in  Lutherum  si  struttura  in  quattro  capitoli,  di  cui  però  solo  il 
primo  {La  solida  base  delle  università,  pp.  91-1 10)  e  l'ultimo  {Sulle  false  accuse  di 
Lutero  contro  i  maestri  di  Parigi,  pp.  257-299)  sono  direttamente  rivolti  a  confutare 
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Martin  Lutero.  Questi  aveva  stigmatizzato  le  università  con  definizioni  durissime, 
senza  possibilità  di  appello:  le  università  sarebbero  state,  ad  esempio,  la  più  efficace 
invenzione  satanica  mai  architettata  per  distruggere  il  Vangelo  e  devastare  la  vera 
fede  («Academiis  ab  initio  mundi  Satanas  nihil  excogitarit  praesentius  ad  vastan- 
dam  fidem  et  Evangelium  toto  orbe»,  p.  91,  nota  1).  Ma  non  solo:  gli  attacchi  anti- 
accademici di  Martin  Lutero  (che  pure,  non  lo  si  dimentichi,  era  dottore  proprio  in 
teologia  scolastica)  avevano  anche  preso  la  forma  sistematica  quanto  beffarda  di  un 
decalogus  papislicus  -  corrispondente  all'ultima  parte  del  De  abrogando  missa  pri- 
vata, in  circolazione,  quindi,  già  dall'inizio  del  1522  -  contrapposto  al  decalogo  di- 
vino. Esattamente  tale  "libello"  luterano,  «tanto  falso,  quanto  impudente»  (p.  85)  è 
prioritario  (ma  non  esclusivo)  bersaglio  del  De  Academiis  in  Luthernm. 

Contro  le  accuse  luterane  di  gravi  immoralità  ritenute  tipiche  della  vita  stu- 
dentesca, nel  primo  capitolo  del  De  Academiis  in  Lutherum  Jérôme  de  Hangest  ri- 
badisce il  prestigio  della  cultura  e  dei  titoli  accademici,  solidamente  fondato  sulla 
più  autentica  identità  dell'istituzione  universitaria:  luogo  che  non  solo  custodisce  le 
scienze,  ma  che  anche  le  fa  nascere  e  crescere  {La  solida  base  delle  università,  pp. 
91-110).  Nel  quarto  (ed  ultimo)  capitolo  si  smascherano,  invece,  le  accuse  del  «folle 
Lutero»  (p.  257)  contro  i  teologi  parigini,  incolpati  dal  riformatore  sassone  di  lassi- 
smo morale,  di  indebita  commistione  tra  filosofia  e  Rivelazione  biblica,  oltre  che  di 
aver  sfigurato  gli  autentici  messaggi  evangelici  con  sofismi,  sottigliezze  e  astruserie 
{Sulle  false  accuse  di  Lutero  contro  i  maestri  di  Parigi,  pp.  257-299).  In  questo 
quarto  capitolo  Jérôme  de  Hangest  non  perde  occasione  di  ripetere  come  la  profon- 
da avversione  di  Martin  Lutero  per  gli  ambienti  universitari  sia  in  larga  misura  do- 
vuta alla  negativa  Determinano  con  cui  i  magistri  parigini  condannarono, 
nell'aprile  del  1521,  le  diverse  proposizioni  luterane. 

I  due  capitoli  centrali  del  De  Academiis  in  Lutherum  hanno,  come  sopra  anti- 
cipato, interlocutori  diversi  dal  riformatore  sassone.  Nel  secondo  capitolo  {Fedele 
difesa  delle  arti  e  delle  scienze,  pp.  1 1 1-200)  principale  antagonista  di  Jérôme  de 
Hangest  non  è  Lutero,  bensì  Cornelio  Agrippa  di  Nettesheim.  Assertore  di 
un'assoluta  ed  esclusiva  priorità  dello  spirito  nella  vita  e  nella  conoscenza  religiosa, 
apostolo  di  un  cristianesimo  di  interiorità  e  non  di  istituzioni,  talora  non  esente  da 
tinte  esoteriche,  Cornelio  Agrippa  di  Nettesheim  fu,  tra  l'altro,  autore  del  De  incer- 
titudine  et  vantiate  scientiarum  et  artium:  pubblicato  ad  Anversa  nel  1530,  questo 
trattato  sosteneva  la  vacuità  delle  scienze  e  della  arti  e  si  scagliava,  in  particolare, 
contro  la  teologia,  ridotta  a  «congerie  di  questioncelle  e  di  sillogismi  più  sottili  che 
utili»  (p.  150).  Contro  tali  accuse  non  solo  di  inutilità  ed  inconsistenza  ma,  addirit- 
tura, di  dannosità  ed  aridità,  Jérôme  de  Hangest  svolge  un'appassionata  difesa  delle 
singole  arti  e  delle  singole  scienze,  nella  loro  specificità,  necessità  ed  utilità:  dalla 
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grammatica  alla  musica,  dalla  medicina  al  diritto,  dall'aritmetica  alla  filosofia  natu- 
rale, dalla  geometria  alla  teologia.  Il  magister  parigino  non  ha  dubbi:  «se  si  vuole 
parlare  della  dannosità  delle  scienze,  questa  non  andrà  riferita  alla  loro  essenza,  ma 
al  loro  uso2  (p.  123). 

Nel  terzo  capitolo  {Della  teologia  scolastica  contro  i  cacocriptici,  pp.  201- 
256)  il  magister  parigino  difende  poi  più  nello  specifico  la  teologia  scolastica  con- 
tro coloro  che  vi  denunciano  l'uso  «delle  dispute,  delle  questioni  e  delle  distinzioni» 
(p.  202),  i  vuoti  formalismi,  «le  sottigliezze  e  le  speculazioni  vane»  (p.  206).  Non 
pochi  sono  gli  snodi  argomentativi  proposti.  Discutendo,  ad  esempio,  aspetti  diversi 
che  coinvolgevano  nella  prima  metà  del  XVI  secolo  il  rapporto  con  le  Scritture  -  gli 
impieghi  del  testo  sacro;  la  liceità  dei  commenti;  le  nuove  traduzioni  bibliche  (si 
pensi,  in  particolare,  alle  coeve  iniziative  dell'umanista  Jacques  Lefèvre  d'Etaples); 
la  fondazione  di  collegi  trilingue  a  Lovanio  e  a  Parigi...  -.  è  interessante  notare  co- 
me Jérôme  de  Hangest  difenda  con  convinzione  l'autorità  del  testo  latino  della  Vul- 
gata, tanto  criticato  dagli  umanisti.  L'autore  del  De  Academiis  in  Lutherum  mette  in 
guardia  coloro  che  rifiutano  la  tradizionale  traduzione  biblica  contro  un  duplice  ri- 
schio: da  un  lato,  prolificherebbe  una  grande  pluralità  di  versioni  bibliche  tra  loro 
contrastanti;  dall'altro,  si  inficerebbero  le  auctoritates  (anche  patristiche)  che  nel 
corso  dei  secoli  si  sono  basate  sulla  Vulgata. 

Più  di  un  buon  motivo  giustifica  la  traduzione  e  l'edizione  di  questo  trattato 
finora  abbastanza  trascurato  e  molto  poco  conosciuto.  Per  i  toni  violenti  e  per  la  ser- 
rata contrapposizione  argomentativa  il  De  Academiis  in  Lutherum  è,  innanzitutto  e 
senza  dubbio,  una  testimonianza  davvero  palpitante  delle  tensioni  scatenate  dalle 
dottrine,  dalie  iniziative  e  dalla  personalità  stessa  del  grande  riformatore  sassone. 
Inoltre  e  in  più,  esso  offre  un  punto  di  vista  in  un  certo  senso  privilegiato: 
dall'interno  stesso  di  uno  dei  fronti  che  tanto  duramente  si  contrapposero  nella  pri- 
ma metà  del  XVI  secolo.  11  magister  parigino  Jérôme  de  Hangest  era,  infatti,  parte 
in  causa  negli  attacchi  di  Martin  Lutero  contro  i  cosiddetti  teologastri.  Grazie  alla 
propria  posizione  e  formazione  accademica,  Jérôme  de  Hangest  ci  consente,  dun- 
que, di  accostare  un  momento  storico  di  grande  trasformazione  della  Christianitas 
dall'interno  della  facoltà  teologica  di  Parigi,  ossia  da  quello  che  per  secoli  era  stato 
primario  centro  intellettuale  di  riferimento,  nonché  riconosciuta  massima  sede  del 
sapere  universitario. 

Di  non  minore  interesse  è,  poi,  il  diverso  registro  con  cui  lo  Hangest  si  con- 
fronta con  le  proposte  umaniste  di  matrice  erasmiana.  La  netta  diversità  di  toni  e  di 
trattamento  rilevata  nei  due  capitoli  centrali  del  De  Academiis  in  Lutherum  è  pre- 
ziosa testimonianza  dei  tentativi,  delle  aperture  e  dei  confronti  che,  ancora  possibili 
nella  prima  metà  del  XVI  secolo,  saranno  di  lì  a  poco  interrotti  dalle  disposizioni 
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conciliari  tridentine.  A  tal  riguardo  bisogna  riconoscere  che  la  traduzione  di  Riccar- 
do Quinto,  accurata  ed  efficace,  oltre  a  rendere  merito  della  complessiva  scorrevo- 
lezza argomentativa  dello  Hangest,  sa  ugualmente  restituire  del  De  Academiis  in 
Luthenim  sia  le  non  rare  durezze  verbali,  i  coloriti  neologismi  ossimorici  e  le  de- 
formazioni animalesche  del  primo  e  dell'ultimo  capitolo,  sia  le  differenti  tonalità,  le 
attente  sfumature  e  le  gradazioni  terminologiche  impiegate  nel  dibattito  di  sapore 
umanista  dei  due  capitoli  centrali. 

Il  De  Academiis  in  Lutherum  rappresenta,  inoltre,  un  ulteriore  tassello  che  va 
a  confluire  nella  lunga  riflessione  del  curatore  sulla  storia  del  concetto  e  della  defi- 
nizione di  "scolastica"  (cfr.  R.  Quinto,  ''Scholastica  ".  Storia  di  un  concetto,  Padova 
2001;  Subsidia  Mediaevalia  Patavina,  2).  È,  infatti,  proprio  nel  secondo  capitolo  del 
trattato  dello  Hangest  che  si  custodisce  una  celebre  definizione  di  teologia  scolasti- 
ca: «disciplina  risultante  dall'accostamento  di  due  nature  diverse,  come  si  dice  fos- 
sero i  Centauri,  in  quanto  è  stata  messa  insieme  dai  teologi  dell'Università  di  Parigi, 
cercando  di  unire  la  parola  divina  con  le  ragioni  filosofiche»  (pp.  149-150).  A  tale 
definizione  (tradizionalmente  attribuita  a  Martin  Lutero,  ma,  come  Riccardo  Quinto 
con  acribia  dimostra,  contenuta  in  realtà  nel  già  citato  De  incertitudine  et  vantiate 
scientianm  et  artium  di  Cornelio  Agrippa  di  Nettesheim,  pp.  11-16),  l'autore  del 
De  Academiis  in  Lutherum  oppone  una  diversa  -  e  altrettanto  celebre  -  formulazio- 
ne: la  teologia  scolastica  è  «conoscenza  delle  sacre  Scritture,  acquisita  nel  rispetto 
del  senso  approvato  dalla  chiesa,  avuto  riguardo  alle  interpretazioni  e  ai  giudizi  dei 
dotti  ortodossi,  e  senza  rinunciare,  ove  occorra,  all'aiuto  delle  altre  discipline»  (p. 
222).  Queste  due  definizioni  della  "teologia  scolastica",  accostate  e  contrapposte, 
conosceranno  una  certa  tradizione  e  fortuna  per  almeno  i  due  secoli  successivi. 

E,  infine,  evidente  che,  oltre  a  validi  apporti  specialistici  e  settoriali  tanto  sulla 
storia  delle  università  e  della  "scolastica"  quanto  sui  dibattiti  del  XVI  secolo,  il 
trattato  di  Jérôme  de  Hangest  tocca  temi  intramontabili  e  sempre  contemporanei:  il 
mai  sopito  dibattito  sulla  moralità  delle  arti  (e  degli  artisti)  così  come  sui  limiti  delle 
scienze  (e  degli  scienziati);  la  concorrenza  e  l'autentificazione  dei  diversi  centri  di 
produzione  culturale;  la  tentazione  anti-intellettualista,  costantemente  in  agguato, 
tanto  semplificatoria  quanto  pericolosa  («non  sapere  nulla  è  la  vita  più  felice»,  af- 
fermava Cornelio  Agrippa  di  Nettesheim,  p.  122). 

Non  sembra  inutile  rilevare  come  il  De  Academiis  in  Lutherum,  seppur  redatto 
nella  Parigi  di  quasi  mezzo  millennio  fa,  offra  poi  sorprendenti  spunti  ed  analogie 
con  problemafiche,  discussioni  e  tensioni  che  attraversano  il  più  attuale  mondo  ac- 
cademico: le  domande  impellenti  sulla  funzione  delle  odierne  università,  sulla  reale 
utilità  degli  insegnamenti  che  vi  si  impartiscono,  sulle  dinamiche  inteme  agli  am- 
bienti accademici;  università  spesso  percepite  all'esterno  -  oggi,  proprio  come  ai 
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tempi  di  Jérôme  de  Hangest  -  alla  stregua  di  «circo  destinato  alle  battaglie  verbali» 
(p.  151),  in  cui  non  si  fa  «attenzione  a  quel  che  vien  detto,  ma  solo  a  chi  lo  dice»  (p. 
153),  in  cui  si  rimane  «attaccati  con  ostinazione  e  pertinacia  al  proprio  scolarca»  e 
si  disprezzano  «tutti  gli  altri»  (p.  186);  università  popolate  di  "settari"  che  «sono 
fedeli  al  proprio  maestro  più  che  alla  verità»  (p.  187). 

Ancor  più  che  nell'epigrafe  finale,  è  il  modo  in  cui  Riccardo  Quinto  ha  scelto 
di  tradurre  il  titolo  latino  De  Academiis  in  Luthenim  a  lasciar  meglio  intravvedere 
come  un  simile  riverbero  attualizzante  soggiaccia  e  illumini  (e,  forse,  abbia  almeno 
in  parte  motivato)  il  non  facile  né  breve  lavoro  di  edizione  e  di  traduzione  del  trat- 
tato dello  Hangest.  Alla  più  letterale  e  storicamente  circostanziata  traduzione  italia- 
na «Sulle  università  contro  Lutero»  si  è,  infatti,  preferito  il  più  ampio  e  comprensi- 
vo titolo  «A  difesa  dell'Università»:  un  omaggio,  insomma,  all'istituzione  univer- 
sitaria in  sé,  baluardo,  nonostante  tutto  e  nonostante  tutti,  delle  scienze  e  della  cono- 
scenza. 

Francesca  Tasca 


Catalogiis  und  Centurien.  Interdisziplinàre  Studien  zu  Matthias  Flacius  und  den 
Magdehiirger  Centurien,  herausgegeben  von  Amo  Mentzel-Reuters  und 
Martina  Hartmann,  Tubingen,  Mohr  Siebeck,  2008  (Spatmittelalter, 
Humanismus,  Reformation,  45),  pp.  249 


Il  volume  raccoglie  dieci  contributi,  di  cui  otto  (parzialmente  rielaborati)  pre- 
sentati nel  corso  del  convegno  Catalogiis  und  Centurien.  Interdisziplinàre  Studien 
zu  Matthias  Flaeius  und  den  Magdeburger  Centurien,  svoltosi  a  Monaco  di  Baviera 
l'I  1  febbraio  2006.  L'evento  interdisciplinare,  che  ha  riunito  esponenti  di  ambiti  fra 
loro  davvero  molto  differenti,  era  dedicato  ai  cosiddetti  Centuriatori  di  Magdeburgo 
e  al  loro  spiritus  rector,  il  teologo  croato  Mattia  Flacio  illirico. 

Due  diverse  occasioni  convergevano  nell'organizzazione  del  convegno.  Da  un 
lato,  l'apertura  dell'esposizione  Die  Magdeburger  Centurien  und  die  Anfànge  der 
quellenhezogenen  Geschichtsforschung,  ospitata  presso  VHistoricum  della  Ludwig- 
Maximilians-Universitàt,  per  celebrare  i  450  anni  dall'inizio  dei  lavori  dei  Centu- 
riatori (avviatisi,  appunto,  nel  febbraio  1556,  con  alcune  riunioni  preparatorie  e 
programmatiche).  Dall'altro  lato,  la  conclusa  totale  digitalizzazione  delle  tredici 
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Centurie  dcW Ecclesiastica  historia,  nell'originale  edizione  basileiana  (1559-1574), 
d'ora  in  poi  quindi  comodamente  disponibili  on-line,  nel  sito  della  biblioteca  dei 
Monumenta  Germaniae  Historica  (http://mgh-bibliothek.de/digilib/centuriae.htm). 

L'incontro  interdisciplinare  ha  dato  l'opportunità  di  rinnovare  la  riflessione 
sull'enorme  significato  dell'ambiziosa  operazione  intrapresa  da  Mattia  Flacio  e  dai 
cosiddetti  Centuriatori:  un'impresa  che  ha  avuto  un  considerevole  impatto  non  solo 
sull'uso  critico  delle  fonti  per  l'indagine  storica,  ma  anche  sulla  ricerca  stessa  di 
documentazione  medievale.  E  noto  che  Mattia  Flacio  inseguì  e  raccolse  fonti  attra- 
versando in  lungo  e  in  largo  l'Europa  cinquecentesca:  setacciò,  rovistò  e  frugò  feb- 
brilmente biblioteche,  conventi,  monasteri.  Proverbiale  e  temutissimo  era  il  «culter 
flacianus»:  il  coltello  che  Mattia  Flacio  avrebbe  tenuto  nascosto  sotto  i  propri  abiti, 
per  poter,  al  momento  opportuno,  tagliare  e  prontamente  sottrarre  pagine  dai  codici 
manoscritti.  E  non  inusuale  fu  una  ben  pesante  accusa  rivolta  contro  Mattia  Flacio: 
ladro  di  libri  («der  Bucherdieb  Flacius»). 

Tale  frenetica  attività  di  reperimento,  che  ha  pure  proiettato  suH'Illirico 
quest'alone  da  leggenda  nera,  d'altro  canto  ha  permesso  di  preservare  e  di  conserva- 
re testi  medievali  i  cui  codici  manoscritti  originali  sono  poi  andati  perduti.  Esempio 
eccellente  è  l'altrimenti  ignota  Collectio  contra  haereticos  del  vescovo  Incmaro  di 
Reims,  risalente  al  IX  secolo,  cui  nella  miscellanea  è  dedicato  l'intervento  «Collec- 
tio contra  haereticos  et  de  privilegiis  multarum  sedium».  Ein  bislang  iìbersehenes 
Werk  Hinkmars  von  Reims  in  der  Centuriatoren-Handschrift  ÒB  Basel  O  II  29,  di 
Martina  Hartmann  (pp.  211-231).  La  studiosa  prende  in  esame  un  inedito  mano- 
scritto cinquecentesco,  custodito  presso  la  Òffentliche  Bibliothek  di  Basilea  e  testi- 
mone di  una  fase  preparatoria  delle  Centurie.  Il  manoscritto  basileiano  contiene  la 
trascrizione  di  preziosi  documenti  e  opere  varie  del  vescovo  Incmaro  di  Reims.  Tra 
queste  un'attenzione  particolare  e  meritata  è  rivolta  alla  finora  trascurata  Collectio 
contra  haereticos,  redatta  tra  875  e  882,  di  cui  si  offre  anche  l'edizione  (pp.  222- 
231).  Bisogna  ricordare  che  verso  la  figura  e  gli  scritti  di  tale  vescovo  carolingio, 
scrittore  e  teologo  attivo  nel  IX  secolo,  i  Centuriatori  avevano  rivolto  uno  speciale 
interesse  soprattutto  in  quanto  si  sarebbe  opposto  al  primato  del  pontefice  e  avrebbe 
sostenuto  l'autonomia  della  Chiesa  francese  dal  potere  di  Roma. 

La  vicenda  della  Collectio  contra  haereticos  prova  che,  al  di  là  di  una  evi- 
dente tensione  ideologica  e  di  una  innegabile  sottomissione  ad  esigenze  polemisti- 
che,  le  iniziative  di  Mattia  Flacio  attivarono  il  fermentarsi  di  una  nuova  e  comples- 
siva sensibilità  storico-documentaria.  Il  volume  è,  dunque,  occasione  per  illuminare 
di  quella  collettiva  impresa  di  Magdeburgo  i  momenti  decisivi,  i  luoghi,  le  tecniche 
di  lavoro,  i  protagonisti  (talvolta  fra  loro  in  aperto  e  duro  contrasto),  e,  soprattutto, 
il  centrale  rapporto  con  le  fonti. 
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L'asse  portante  del  volume  miscellaneo  è,  infatti,  costruito  proprio  intomo 
alle  fonti:  la  loro  ricerca,  la  loro  individuazione,  il  loro  trattamento,  la  loro  valuta- 
zione, la  loro  selezione,  la  loro  conservazione,  la  loro  edizione,  il  loro  impiego  te- 
stuale. Certamente,  e  in  primo  luogo,  le  fonti  su  cui  fondarono  il  Catalogus  testium 
vehtatis  e  V  Ecclesiastica  his  tona.  Ma,  anche,  le  fonti  che  possono  spiegare  mo- 
menti decisivi  nella  vita  di  Mattia  Flacio  e  nell'attività  del  gruppo  dei  Centuriatori. 

Il  volume  è  aperto  da  Anfànge  der  quellenbezogeneii  Geschichtsforschiing 
(pp.  1-17):  il  contributo  introduttivo  della  curatrice  Martina  Hartmann  ripercorre  i 
primi  passi  della  ricerca  storica  religiosa  fondata  sulle  fonti.  Oltre  a  mettere  a  fuoco 
le  ragioni  che  indussero  a  scegliere  Magdeburgo  come  centrale  operativa  della  mo- 
numentale Ecclesiastica  historia,  si  chiariscono  le  modalità  (e  le  difficoltà)  di  fi- 
nanziamento dell'opera.  Si  illustrano,  quindi,  i  metodi  di  lavoro  del  gruppo  dei  co- 
siddetti Centuriatori,  precisandone  l'organizzazione  e  la  divisione  dei  compiti.  Ci  si 
rivolge  poi  in  modo  più  circostanziato  al  profilo  dei  cinque  pionieri  che,  a  partire 
dal  16  febbraio  1556,  costituirono  il  nucleo  primitivo  del  Collegium  di  Magdebur- 
go: Mattia  Flacio,  Johannes  Wigand,  Martin  Copus,  Gottschalk  Praetorius  e  Mat- 
thias Judex.  È,  infatti,  bene  ricordare  che,  contrariamente  alla  volgata  corrente, 
nell'elaborazione  e  nella  redazione  delle  Centurie  preminente  fu  il  ruolo  di  Johan- 
nes Wigand,  mentre  Mattia  Flacio,  sebbene  coordinatore  e  ideatore,  non  ne  fia  né 
scrittore,  né  redattore  (tanto  che,  ad  un  certo  punto,  il  nome  di  Flacio  non  apparirà 
più  nemmeno  nel  frontespizio  dell'opera). 

Proprio  a  tal  proposito  il  contributo  Zur  Methodik  der  Magdeburger  Centurien 
(pp.  129-173)  di  Ronald  Ernst  Diener  insiste  sia  sulla  centralità  del  ruolo  di  Johan- 
nes Wigand  nel  gruppo  dei  Centuriatori.  sia  sulla  difficoltà  di  identificare  l'esatto 
apporto  dei  singoli.  A  queste  conclusioni  lo  studioso  perviene  analizzando  i  mate- 
riali conservati  nel  Codice  1 1.20  Aug  2°,  fol.  27r-38r  della  Herzog  August  Bibliot- 
hek  di  Wolfenbùttel  (di  cui,  in  appendice,  si  propone  l'edizione:  Material ien,  pp. 
158-173),  contenente  le  direttive  emerse  in  alcune  riunioni  programmatiche  del 
Collegium  dei  Centuriatori  tra  il  febbraio  e  l'aprile  del  1556:  oltre  a  regiilae  e  ad- 
monitiones  circa  metodi  di  raccolta  e  procedure  di  copiatura  dei  documenti,  vi  sono 
custoditi  il  disegno  complessivo  dell'opera  e  l'ulteriore  articolazione  e  suddivisione 
della  materia  in  sedici  sezioni,  le  norme  di  correzione  e  la  divisione  dei  compiti  (tra 
«scriptor»  e  «collector»,  ad  esempio),  le  modalità  di  coordinamento  e  la  quotidiana 
organizzazione  del  lavoro,  nonché  criteri-guida  per  valutare  l'autenticità  dei  docu- 
menti medievali. 

Il  volume  miscellaneo  contribuisce  pure  a  meglio  comprendere  come  sia  Mat- 
tia Flacio  ispirò  e  affiancò  l'impresa  collettiva  di  Magdeburgo,  sia  pure  se  ne  di- 
stanziò (talora  anche  con  espressioni  dure  ed  episodi  conflittuali).  In  Flacius  Illyri- 
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eus  iind  Regensburg  (pp.  53-63)  Franz  Fuchs  focalizza  i  cinque  anni  (1561-1566) 
trascorsi  da  Mattia  Flacio  nella  bavarese  Regensburg.  E  questa  una  fase  molto  ben 
documentata  della  movimentata  e  instabile  vita  deiriUirico,  poiché  si  conserva  con- 
sistente materiale  documentario  (soprattutto  lettere)  nello  Stadtarchiv  di  Regen- 
sburg. Tale  documentazione  epistolare  consente  di  inquadrare,  oltre  che  squarci  im- 
portanti sulla  vita  quotidiana  e  sulle  quotidiane  difficoltà  di  Mattia  Flacio,  i  rapporti 
con  l'amico  e  collaboratore  Nikolaus  Gallus,  sullo  sfondo  delle  lotte  inteme  al  cam- 
po protestante  post-luterano,  in  un  periodo  di  allontanamento  -  non  solo  fisico  -  da 
Magdeburgo. 

Di  particolare  rilievo  è  il  contributo  di  Matthias  Pohlig,  War  Flacius  Huma- 
nist? (pp.  19-52).  In  esso  lo  studioso  s'interroga  se  e  in  quale  misura  il  concetto  di 
umanesimo  (e  di  umanista)  possa  essere  associato  e  applicato  a  Mattia  Flacio.  Pren- 
dendo in  esame  il  Cataìogus  testium  veritatis,  Pohiing  ritiene  che  l'Illirico  abbia  sì 
usato  nel  rapporto  con  le  fonti  un  approccio  filologico  e  critico,  ma  all'interno  di  un 
tanto  evidente  quanto  discriminante  quadro  di  controversia  teologica.  L'impiego  di 
tecniche  e  di  metodi  umanisti  è,  cioè,  funzionale  ad  una  costruzione  complessiva 
confessionalmente  orientata  e  connotata.  La  ricostruzione  storica,  benché  docu- 
mentariamente fondata,  aveva  cioè  un  prevalente  e  prioritario  valore  strumentale: 
tutto  veniva  riletto  in  prospettiva  luterana.  Pohiing  conclude,  dunque,  che  l'attributo 
di  "umanista"  non  sia  adeguato  al  complessivo  lavoro  storiografico  pianificato, 
svolto  e  realizzato,  pur  con  amplissimo  apporto  di  fonti,  da  Mattia  Flacio.  Certa- 
mente una  conclusione  che  promette  di  aprire  ulteriori  dibattiti. 

Oltre  a  chiarire  dinamiche  di  gruppo,  composizioni  di  conflittualità,  metodi  di 
lavoro,  singoli  apporti  e  profili  individuali,  la  centratura  sulle  fonti  getta  luce  ulte- 
riore su  circuiti  testuali  e  canali  documentali  che  confluirono  nella  redazione  del 
Cataìogus  testium  veritatis  e,  soprattutto,  delle  Centurie  di  Magdeburgo.  In  più  casi 
si  dimostra  determinante  il  ruolo  di  mediatore  tra  tardo  medioevo  e  prima  età  mo- 
derna svolto  dal  Liber  de  scriptoribus  ecclesiasticis  di  Giovanni  Tritemio,  abate 
umanista  tedesco  attivo  alla  fine  del  XV  secolo.  Ad  esempio,  in  Die  Rezeplion 
Otfrids  von  Weifienburg  von  Johannes  Trithemius  bis  zur  neunten  Centurie  (1494- 
1565)  (pp.  65-75),  in  cui  Ernst  Hellgardt  ripercorre  le  tracce  circa  la  ricezione  e  la 
percezione  deW Evangelienbuclr.  primo  componimento  poetico  altotedesco  in  rima, 
è  questa  la  celeberrima  parafrasi  di  testi  evangelici  composta  verso  l'STO  da  Otfried, 
monaco  benedettino  presso  il  monastero  alsaziano  di  WeiBenburg. 
U Evangelienbuch,  attraverso  l'essenziale  mediazione  del  Tritemio,  venne  per  la 
prima  volta  edito  a  stampa  nel  1571  a  Basilea  su  iniziativa  dello  stesso  Mattia  Fla- 
cio: l'Illirico  gli  riconobbe  dignità  di  stampa  in  quanto  importante  testimonianza  di 
volgarizzamento  scritturale. 
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Naturale  proseguimento  delle  pagine  di  Ernst  Hellgardt  è  il  contributo  di  Nor- 
bert Kôssinger,  intitolato  Sammeln,  Edieren  imd  Interpretìeren:  Matthias  Flacius 
und  das  Evangelienbuch  Otfrids  von  Weifienburg.  Flacius  imd  die  Heidelberger 
Otfridhandschrift  (Cod.  Pal.  Lat.  52)  (pp.  77-93).  In  esso  si  ricostruiscono  le  fasi 
preparatorie  di  reperimento  e  valutazione  delle  fonti  che  portarono  nel  1571  alla  so- 
pra citata  editio  princeps  dcW Evangelienbuch.  Tale  edizione  basileiana  compren- 
deva anche  quello  che  può  essere  considerato  il  primo  vocabolario  di  Alt- 
hochdeutsch:  un  apparato  di  circa  trecento  lemmi  a  supporto  della  lettura.  Si  può 
affermare  che  l'edizione  deW Evangelienbuch  voluta  da  Mattia  Flacio  -  e  da  questi 
gestita  attraverso  un  sistematico  metodo  di  raccolta,  edizione,  interpretazione  e  sto- 
ricizzazione  dei  testi  -,  proficuamente  abbia  inaugurato  con  l'antica  letteratura  al- 
totedesca  una  relazione  critico-filologica. 

Ancora  sul  metodo  flaciano  di  trattamento  delle  fonti  è  anche  Flacius  und  die 
«Varia  doctorum  piorumque  vironm  de  corrupto  ecclesiae  statu  poemata»  (1557) 
(pp.  95-127)  di  Peter  Orth.  In  esso  si  prende  in  esame  l'antologia  di  «varia  poema- 
ta» realizzata  dall'Illirico  ed  edita  a  Basilea  nel  1557.  La  raccolta,  che  persegue  il 
tentativo  di  usare  i  testi  poetici  come  fonfi  storiche,  è  una  miscellanea  compren- 
dente una  sessantina  di  testi,  eterogenei  per  genere  e  per  metro,  redatti  tra  l'alto  me- 
dioevo e  l'età  rinascimentale,  accomunati  dall'unitarietà  tematica:  la  dura  critica 
contro  lo  stato  corrotto  della  Chiesa  di  Roma. 

I  due  interventi  del  curatore  Amo  Mentzel-Reuters  affrontano,  infine,  secondo 
due  diversi  approcci  ancora  la  questione  di  utilizzo  delle  fonti  da  parte  dei  Centu- 
riatori.  Se  in  «Ministri  mys ferii  iniquitatis».  Die  apokryphen  Clemens briefe  in  den 
Magdeburger  Centurien  (pp.  233-242)  si  ricostruisce  come  i  Centuriatori  dimostra- 
rono la  non  autenticità  delle  Decretali  pseudo-isidoriane  (su  cui,  del  resto,  si  avan- 
zavano già  sospetti  in  età  medievale),  in  Quellenarbeiten  in  den  Magdeburgen 
Centurien.  Handschrift  und  Druck  (pp.  1 75-209)  Mentzel-Reuters  indaga  invece  la 
relazione  di  dipendenza  tra  modalità  e  ritmi  di  lavoro  dei  Centuriatori  e  presenta- 
zione testuale  a  stampa  delle  tredici  Centurie.  Benché  nelle  Centurie  si  registri  una 
certa  irriducibile  frammentarietà  strutturale,  e  benché  i  Centuriatori  abbiano  con- 
giunto la  critica  testuale  di  matrice  umanista  con  finalità  innegabilmente  confessio- 
nali e  polemistiche,  Mentzel-Reuters  conferma,  una  volta  di  più,  che  V Ecclesiastica 
historia  contribuì  alla  diffusione  a  stampa  di  testi  medievali  sino  ad  allora  solo  ma- 
noscritti: la  monumentale  opera  rappresentò  il  passaggio  dalla  solitaria  ricerca  fla- 
ciana  dei  testes  veritatis  alla  ricerca  collegiale  (coordinata  da  lohannes  Wigand  e  da 
Matthias  ludex)  dei  testimonia  veritatis  (p.  209). 

Sebbene  non  manchino  refijsi  imbarazzanti  (ad  esempio,  a  p.  10,  si  colloca  la 
morte  di  Martin  Lutero  il  18  febbraio  1846),  o  veri  e  propri  errori  grossolani  (a  p. 
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234  si  definisce  «Franziskaner»  il  maestro  parigino  Pietro  Comestor,  morto  nel 
1 178),  la  complessiva  solidità  e,  soprattutto,  l'utilità  certa  della  miscellanea  non  ne 
viene,  comunque,  intaccata.  L'opportunità  del  volume  si  dimostra,  in  primo  luogo, 
per  le  varie  fonti  di  cui  si  offre  l'edizione  critica  (gli  anonimi  Dialogismi,  pp.  1 12- 
127;  la  Collectio  contra  haereticos  di  Incamaro  di  Reims,  pp.  222-231;  i  materiali 
preparatori  e  programmatici  dei  Centuriatori,  conservati  in  un  cinquecentesco  Codi- 
ce di  Wolfenbiittel,  pp.  158-173).  I  diversi  contributi  gettano,  inoltre,  luce  storiciz- 
zante tanto  sui  singoli  quanto  sul  gruppo  di  Magdeburgo,  troppo  spesso  avvolto 
nell'indistinto  di  una  foschia  mitizzante.  Strappato  il  velo  della  narrazione  titanica, 
viene  restituita  la  realtà  quotidiana  del  minuzioso,  umanissimo  lavoro  collegiale  che 
diede  vita  all'impresa,  solo  apparentemente  sovraumana,  àoW Ecclesiastica  historia. 

Merito  eminente  del  volume  è  però,  soprattutto,  l'aver  contribuito  a  ristabilire, 
senza  tacerne  debolezze  e  instabilità,  i  lineamenti  più  autentici  di  Mattia  Flacio  Illi- 
rico, al  di  là  di  deformazioni,  mistificazioni,  faziosità.  Ancora  oggi  a  Dessau,  nella 
Chiesa  di  San  Giovanni  si  conserva  una  pala  d'altare  dipinta  da  Lucas  Cranach:  vi 
si  ritrae  un'Ultima  Cena.  Nel  volto  del  traditore  Giuda  si  può  distintamente  ricono- 
scere il  ritratto  di  Mattia  Flacio,  con  il  suo  famoso  coltello  nascosto  dietro  la  schie- 
na. Ebbene:  il  presente  volume  aiuta  il  lettore  a  spogliare  tale  emblematico  camuf- 
famento iconografico  delle  sue  contingenti  ragioni  storiche  e  confessionali  e  gli 
consente  di  avvicinarsi  un  po'  più  da  presso  non  solo  a  Mattia  Flacio,  ma  anche  al 
conflittuale,  decisivo  tempo  storico  in  cui  il  teologo  croato  visse  e  operò,  strenua- 
mente sostenne  le  proprie  posizioni  di  fede  e,  soprattutto,  instancabilmente,  raccolse 
documenti. 


Francesca  Tasca 
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Relazione  del  Seggio  SSV  sull'attività  2008-2009 

per  l'Assemblea  ordinaria  del  22  agosto  2009 

Attività  ordinaria 

Vita  della  Società 

Nel  corso  di  questo  anno  sociale  (settembre  2008  -  agosto  2009)  il  Seggio 
della  Società  di  Studi  Valdesi  (Gabriella  Ballesio,  vicepresidente;  Marco  Baltieri; 
Bruno  Bellion;  Vittorio  Diena,  cassiere;  Daniele  Jalla;  Susanna  Peyronel,  presiden- 
te; Matteo  Rivoira,  segretario;  con  Giorgio  Ceriana  Mayneri  e  Giulio  Griglio  revi- 
sori dei  conti)  ha  lavorato  con  regolarità  sia  per  sviluppare  le  attività  previste  dalla 
gestione  ordinaria  della  Società,  sia  per  realizzare  i  progetti  speciali,  di  cui  si  rende- 
rà conto  in  seguito. 

Registriamo  con  tristezza  la  scomparsa  dei  soci:  Augusto  Comba,  membro  del 
Seggio  della  Società  dal  1980  al  1989  e  direttore  responsabile  del  Bollettino;  Bruno 
Corsani,  docente  emerito  di  Nuovo  Testamento  alla  Facoltà  valdese  di  Teologia; 
Bruno  Costabel,  pastore  valdese;  Francesco  Gatti,  già  professore  ordinario  di  Storia 
dell'Asia  orientale  e  Sud  Orientale  e  Rettore  f.f.  dell'Università  Ca'  Foscari  di  Ve- 
nezia. 

Soci  e  abbonamenti 

Ad  oggi  la  SSV  conta  390  soci  (di  cui  64  iscritti  a  ruolo  nella  Tavola  valdese). 
Il  "Bollettino"  della  Società,  oltre  a  tutti  i  soci,  viene  inviato  a  circa  170  abbonati 
(di  cui  47  iscritti  a  ruolo  nella  Tavola  valdese)  la  cura  dei  quali  -  dopo  l'accordo 
editoriale  stabilito  con  la  Claudiana  -  spetta  direttamente  alla  casa  editrice.  Il  qua- 
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dro  della  distribuzione  è  completato  da  90  cambi  con  riviste  storiche  italiane  e  stra- 
niere (che  vengono  a  incrementare  il  patrimonio  della  Biblioteca  SSV)  e  58  omaggi. 
La  tiratura  complessiva  è  quindi  di  circa  850  copie  (comprensive  di  quelle  date  agli 
autori,  ecc.)-  Di  queste  vengono  spediti  all'estero  un  centinaio  di  esemplari. 

«La  beidana»,  anch'essa  inviata  a  tutti  i  soci,  annovera  inoltre  circa  200  abbo- 
nati, 42  cambi  e  44  omaggi,  con  una  tiratura  di  circa  1.200  copie,  una  parte  delle 
quali  distribuite  nelle  edicole  della  zona. 

Patrimonio  culturale 

Biblioteca  della  Società 

La  gestione  del  patrimonio  librario  della  Biblioteca  è  affidata,  come  negli  anni 
scorsi,  alla  Fondazione  Centro  Culturale  Valdese,  che  permette  di  assicurare  un  am- 
pio orario  di  apertura  al  pubblico,  e  che  ringraziamo  anche  per  l'ingente  lavoro  di 
spostamento  dei  nostri  materiali  librari  che  ha  svolto  negli  ultimi  mesi.  I  fondi  libra- 
ri della  SSV,  fino  ad  ora  conservati  nel  soppalco  della  sala  di  lettura,  sono  stati  tra- 
sferiti nel  nuovo  deposito  allestito  nel  seminterrato  del  CCV,  dove  sono  garantite  le 
migliori  condizioni  di  conservazione  sia  per  i  fondi  già  catalogati  (fondi  monografi- 
ci I,  III,  V  e  Fondo  Titta  Ruffo),  sia  quelli  non  ancora  catalogati,  o  catalogati  solo 
parzialmente  (Fondo  Marchese  d'Angrogna,  Peyrot,  Vinçon.  Blanc);  nel  soppalco 
sono  state  collocate  le  tesi,  le  raccolte  di  opuscoli  e  i  periodici  in  corso  della  SSV. 

È  stato  inoltre  concluso  il  controllo  del  topografico  della  I  sezione  della  bi- 
blioteca SSV  (dopo  un'accurata  revisione  della  catalogazione  e  la  soggettazione  di 
un  numero  cospicuo  di  opere  a  cura  della  bibliotecaria),  e  sono  state  stampate  le 
schede  di  questi  materiali  curandone  l'inserimento  a  catalogo.  Infine  sono  state  cen- 
site le  raccolte  di  Innari  della  Biblioteca  della  SSV,  e  inventariati  i  fondi  Emilio 
Tron  e  Duccio  Gay. 

Il  lavoro  di  catalogazione  per  la  Bibliografia  valdese  on  line  continua  ad  esse- 
re sviluppato  in  collaborazione  con  il  Centro  Culturale  Valdese  sotto  la  direzione  di 
Albert  de  Lange  e  con  l'apporto  di  alcuni  volontari. 

Archivio  storico 

L'Archivio  della  Tavola  Valdese,  presso  il  quale  sono  depositati  e  consultabili 
i  fondi  storici  della  SSV,  dopo  l'inaugurazione  della  nuova  sala  studio,  continua  ad 
essere  frequentato  da  un  numero  sempre  crescente  di  studiosi,  che  hanno  portato 
sovente  a  superare  le  20  ore  settimanali  di  apertura. 
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Archivio  fotografico 

In  primavera  è  stata  portata  a  termine  la  catalogazione  del  fondo  di  lastre  ne- 
gative di  Daniel  Turin,  ed  è  stata  effettuata  la  riproduzione  digitale  delle  lastre  del 
fondo  Corrado  Jalla,  di  cui  sta  iniziando  la  catalogazione  grazie  a  un  contributo 
dell'Assessorato  alla  Cultura  della  regione  Piemonte. 

Segnaliamo  la  pubblicazione  di  un  volume  di  fotografìe  dei  fratelli  David  e 
Henri  Peyrot,  pubblicato  a  cura  di  Maria  Rosa  Fabbrini  e  Roberto  Mantovani 
dall'editrice  Friuli  e  Verlucca  in  collaborazione  con  il  Club  Alpino  Italiano  (in  li- 
breria a  partire  dal  mese  di  ottobre),  che  permette  di  far  conoscere  e  valorizzare  il 
più  importante  fondo  fotografico  donato  alla  nostra  Società  dagli  eredi.  La  SSV  or- 
ganizzerà una  presentazione  pubblica  del  volume  in  collaborazione  con  la  Libreria 
Claudiana  e  l'Assessorato  alla  Cultura  del  Comune  di  Torre  Pellice  nel  mese  di  no- 
vembre. 

Nel  locale  di  deposito  dell'Archivio  Fotografico  valdese,  in  cui  sono  deposi- 
tate le  nostre  fotografie,  è  stato  installato  a  cura  dell'ufficio  patrimonio  della  Tavola 
valdese,  l'impianto  di  condizionamento  per  assicurare  temperatura  e  umidità  otti- 
mali. 

Anche  quest'anno  la  gestione  dell'Archivio  Fotografico  è  stata  affidata  alla 
Fondazione  Centro  Culturale  Valdese,  con  un'apertura  al  pubblico  per  la  consulta- 
zione ogni  venerdì  mattina. 

Manifestazioni 

Convegno  storico  sulla  Riforma  e  sui  movimenti  religiosi  in  Italia 

Il  XLVIII  Convegno  della  Società,  dal  titolo  /  Valdesi  nel  Rio  de  la  Piata 
(1858-2008).  Modelli  di  emigrazione,  dedicato  al  150°  anniversario 
dell'emigrazione  valdese  in  America  Latina,  si  è  svolto  il  30  e  31  agosto  2008.  La 
prima  sessione  è  stata  dedicata  all'emigrazione  valdese,  con  relatori  italiani  e  stra- 
nieri: Fernando  Devoto,  Giorgio  Toum,  Roger  Geymonat,  Elisa  Gosso  e  Stefano 
D'Amore;  la  seconda  ha  presentato  alcuni  modelli  di  migrazioni  di  genere  e  di  mi- 
noranze, con  relazioni  di  Mauro  Reginato,  Gabriella  Ballesio,  Patrizia  Audenino, 
Maddalena  Tirabassi,  Chiara  Vangelista  e  Manfredo  Montagnana.  Il  Convegno  è 
stato  concluso  da  una  Tavola  rotonda  sulla  situazione  attuale  delle  comunità  riopla- 
tensi  e  sui  problemi  dei  migranti,  con  gli  interventi  di  Lorenzo  Tibaldo,  Carmelina 
Maurizio,  Juanita  Bertinat,  Annemarie  Dupré  e  Paolo  Ferrerò  e  moderata  da  Sergio 
Ribet.  Il  Convegno  ha  visto  una  grande  partecipazione  di  pubblico  e  un  buon  dibat- 
tito, dato  l'interesse  e  il  coinvolgimento  generato  dal  tema  delle  migrazioni,  sia  per 
quel  che  riguarda  le  epoche  precedenti,  sia  per  la  società  contemporanea. 
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Il  Convegno  di  quest'anno,  dal  titolo  Giovanni  Calvino  e  la  Riforma  in  Italia. 
Influenze  e  conflitti,  a  cura  di  Susanna  Peyronel,  avrà  luogo  dal  4  al  6  settembre, 
con  la  partecipazione  di  una  ventina  di  relatori  italiani  e  stranieri.  Il  Convegno 
chiude  le  numerose  iniziative  che  sono  state  programmate  dal  Comitato  Calvino, 
istituito  dalla  Tavola  Valdese  per  il  cinquantenario  del  riformatore  ginevrino.  La 
Società  propone  un  Convegno  intemazionale  in  cui  verrà  fatto  un  bilancio  degli 
studi  che  hanno  interessato  e  interessano  i  rapporti  tra  il  riformatore  e  l'Italia;  rap- 
porti sovente  difficili,  ma  anche  fondamentali  per  numerose  comunità  filo-riformate 
italiane  del  Cinque  e  Seicento,  dalle  Valli  del  Piemonte  alle  terre  meridionali.  11 
Convegno  sarà  articolato  in  quattro  sessioni  coordinate  da  un  Comitato  scientifico 
costituito  dal  Prof.  Emidio  Campi,  prof  Lucia  Felici,  prof.  Ugo  Rozzo,  prof  Silva- 
na Seidel  Menchi,  prof.  Alain  Talion,  prof  Michaela  Valente.  Le  quattro  sessioni 
avranno  come  temi  conduttori:  la  penetrazione  del  pensiero  calviniano  in  Italia;  in- 
terlocutori italiani  di  Calvino;  Calvino  e  gli  italiani  fuori  d'Italia;  letture  e  interpre- 
tazioni della  Riforma  in  Italia. 

Convegno  "Valdesi  medievali.  Bilanci  e  prospettive  di  ricerca". 

La  Società  ha  partecipato  al  Convegno  del  23-24  ottobre  2008,  organizzato 
nell'Università  degli  studi  di  Milano  dai  Proff.  Grado  Merlo  e  Marina  Benedetti.  11 
Convegno,  che  ha  esaminato  sia  la  storiografia  dell'ultimo  decennio  sul  valdismo, 
sia  il  problema  delle  fonti,  ed  ha  presentato  alcune  delle  più  recenti  ricerche  sui 
Valdesi  medievali  e  sulla  letteratura  valdese,  ha  visto  la  partecipazione  di  una  quin- 
dicina di  studiosi  italiani  e  stranieri,  tra  i  quali  K.  V.  Selge,  P.  Biller,  W.  Benziger. 
J.  Feuchter,  J.  Chiffoleau,  G.  Modestin,  G.  Audisio.  E.  Cameron,  K.  U.  Tremp.  e 
poi  L.  Borghi  Cedrini,  R.  Cacitti  etc.  Si  è  trattato  di  un  incontro  culturalmente  assai 
stimolante,  che  dimostra  quanto  gli  studi  sul  valdismo  medievale  siano  ancora  vivi, 
soprattutto  all'estero,  e  in  una  fase  di  profonda  rielaborazione  sia  per  la  conoscenza 
delle  fonti,  sia  per  la  loro  interpretazione. 

La  Società,  inoltre,  ha  organizzato  nella  Libreria  Claudiana  di  Milano,  il  22 
ottobre,  un  incontro  dal  titolo  A  partire  dai  Valdesi,  per  ricordare  il  quarantennale 
della  pubblicazione  di  Die  ersten  Waldenser  di  Kurt-Viktor  Selge,  con  interventi  di 
M.  P.  Alberzoni,  G.G.  Merlo.  C.  Papini,  e  con  la  presenza  dell'autore.  Al  termine 
dell'incontro  è  stato  presentato  al  pubblico  milanese  il  progetto  on  line  della  Biblio- 
grafia Valdese,  a  cura  di  A.  de  Lange. 

Convegno  "Valdismo  mediterraneo  tra  Medioevo  e  prima  età  moderna  " 

La  Società  ha  partecipato,  nella  persona  di  Marco  Fratini,  all'organizzazione 
del  Convegno  intemazionale  presso  l'Università  degli  studi  di  Salerno  il  4-5  dicem- 
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bre  2008.  Si  è  trattato  di  un  Convegno  che  corona  alcuni  anni  di  lavoro  e  di  collabo- 
razione per  approfondire  le  ricerche  sulle  comunità  valdesi  del  Mezzogiorno  dal 
medioevo  all'età  moderna. 

Convegno  "Memorie  disperse  Memorie  salvate  " 

11  4  ottobre  2008  si  è  svolta  a  Perosa  Argentina  la  seconda  sessione  del  conve- 
gno Memorie  disperse  Memorie  salvate.  Le  donne  nelle  Valli  Pellice,  Chisone  e 
Germanasca,  organizzato  dalla  SSV  nel  quadro  della  collaborazione  con 
l'Associazione  «Archivi  delle  Donne  in  Piemonte»  (ArDP),  con  il  patrocinio  della 
Regione  Piemonte,  della  Provincia  di  Torino,  delle  Comunità  Montane  Val  Pellice  e 
Val  Chisone-Germanasca  e  di  alcuni  Comuni  delle  Valli.  Si  trattava  della  seconda 
edizione  dei  convegni  dedicati  agli  archivi  al  "femminile"  incentrata  sulle  fonti  re- 
lative al  lavoro  delle  donne  nelle  fabbriche  e  nel  settore  della  cura  e  dell'assistenza, 
dopo  quello  già  realizzato  in  aprile  a  Torre  Pellice  sulle  donne  negli  archivi  privati, 
nelle  associazioni  e  nella  Resistenza,  e  ha  visto  una  partecipazione,  soprattutto 
femminile,  numerosa  e  interessata.  Sono  in  preparazione  gli  atti,  che  saranno  pub- 
blicati a  cura  dell'ArdP. 

Convegno  storico  del  Laux  (Val  Chisone) 

Anche  quest'anno  la  SSV  è  stata  tra  gli  enti  organizzatori  della  sesta  edizione 
del  progetto  di  valorizzazione  della  storia  dell'alta  Val  Chisone  promosso  dal  Co- 
mune di  Usseaux,  dal  Centro  Studi  e  Ricerche  sul  Cattolicesimo  della  Diocesi  di 
Pinerolo,  e  dall'Associazione  culturale  "La  Valaddo".  Il  Convegno  di  quest'anno, 
dal  titolo  «Presenze  religiose  e  migrazioni  nella  Val  Pragelato  tra  il  1400  e  il 
1500»  si  è  svolto  sabato  I  agosto  2009,  sempre  nella  borgata  del  Laux,  con  la  parte- 
cipazione di  circa  250  persone,  con  interventi  di  Gabriel  Audisio,  Luca  Patria,  Pier- 
carlo Pazé  e  Albert  de  Lange. 

Serata  pubblica  della  SSV 

La  serata  del  24  agosto  2008  è  stata  dedicata  ai  problemi  delle  chiese  valdesi 
del  Rio  della  Piata  con  un  colloquio  tra  Juanita  Bertinat  e  Sergio  Ribet  dal  titolo 
«Una  valdese  sudamericana,  un  valdese  europeo.  Si  capiranno?».  Quest'anno  la 
SSV  offrirà  ai  membri  del  Sinodo  valdese  e  al  pubblico  interessato,  nella  serata  di 
domenica  23  agosto,  uno  spettacolo  del  Gruppo  Teatro  Angrogna  da  titolo  «Li  Val- 
dès»,  che  ripercorre  attraverso  canti  e  musica  la  storia  valdese  dal  Medioevo  ai 
giorni  nostri. 
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Pubblicazioni 

Bollettino 

Il  Bollettino  è  lo  strumento  più  diffuso  e  continuo  della  presenza  della  Socie- 
tà, sia  nella  realtà  culturale  protestante,  sia  anche  in  quella  estema  al  mondo  prote- 
stante, tra  gli  studiosi  e  gli  accademici  italiani,  con  una  tiratura  media  di  850  copie. 
Nel  2009  è  uscito  il  n.  203,  a  carattere  miscellaneo,  cui  hanno  collaborato  studiosi 
italiani  e  stranieri.  Il  n.  204,  in  fase  di  preparazione  per  la  stampa,  raccoglie  gli  Atti 
del  Convegno  /  Valdesi  nel  Rio  de  la  Piata  (1858-2008). 

La  Redazione  sta  cercando  di  migliorare  la  pubblicazione,  sia  per  quel  che  ri- 
guarda la  regolarità  nell'edizione  dei  numeri,  sia  per  lo  standard  dei  contributi,  con 
l'intenzione  di  cercar  di  entrare  tra  le  Riviste  con  qualifica  ISI,  le  uniche  che  hanno 
un  peso  a  livello  intemazionale. 

La  beidana 

Per  la  rivista  «La  beidana»,  quadrimestrale  di  "cultura  e  storia  nelle  Valli  val- 
desi", sono  usciti  i  fascicoli  n.  63  (novembre  2008,  monografico  sul  francese  attra- 
verso il  canto),  il  n.  64  (febbraio  2009,  miscellaneo),  e  n.  65  (agosto  2009,  miscel- 
laneo). 

Opuscolo  del  1 7  febbraio 

In  occasione  del  cinquecentesimo  anniversario  della  nascita  di  Giovanni  Cal- 
vino, l'opuscolo  di  quest'anno  dal  titolo  «Calvino,  i  Valdesi  e  l'Italia»,  a  cura  di 
Albert  de  Lange,  è  stato  dedicato  al  rapporto  tra  il  riformatore  e  i  Valdesi,  per  capire 
se,  e  in  quale  misura,  le  Valli  siano  servite  come  "testa  di  ponte"  per  il  calvinismo 
in  Piemonte  e  in  Italia. 

Collana  storica 

11  volume  n.  28  della  Collana  storica  della  SSV  dal  titolo  Héritage(s).  Forma- 
zione e  trasmissione  del  patrimonio  culturale  valdese,  a  cura  di  Daniele  Jalla,  si 
presenta  non  soltanto  come  la  pubblicazione  gli  atti  del  convegno  del  2006,  ma 
vuole  essere  uno  strumento  di  lavoro,  attraverso  contributi  in  forma  di  relazioni  e 
schede  tematiche  che  toccano  tutti  gli  aspetti  generali  e  particolari  del  patrimonio 
culturale  «valdese»,  quali  la  storia,  il  territorio,  la  lingua,  le  tradizioni.  Il  Convegno 
ha  contribuito  a  confermare  la  particolarità  di  questo  patrimonio  e  della  sua  stessa 
concezione  per  la  specificità  degli  elementi  che  lo  costituiscono,  dei  soggetti  che 
hanno  contribuito  a  strutturarlo,  per  le  forme  stesse  che  nel  tempo  hanno  assunto  la 
sua  tutela,  valorizzazione  e  gestione,  per  il  rapporto  tra  il  patrimonio  culturale  e  le 
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comunità  e  tra  queste  e  il  territorio  di  appartenenza  e  riferimento.  Il  volume  si  pro- 
pone di  iniziare  un  percorso  di  ricerche,  che  la  Società  intende  promuovere  attraver- 
so progetti  particolari  e  Convegni  più  generali  che  affrontino  i  temi  del  patrimonio 
culturale  valdese.  Al  volume  hanno  collaborato  oltre  trenta  studiosi  ed  esce  grazie 
ad  un  contributo  della  Regione  Piemonte, 

In  programmazione  è  anche  il  n.  29  della  Collana:  un  volume  di  Michaela 
Valente  dal  titolo  Contro  l'Inquisizione.  Il  dibattito  europeo  (XVI-XVIII  secolo). 
Nella  primavera  del  2010  uscirà  una  importante  ricerca  di  Gabriel  Audisio  dal  titolo 
Migranti.  Famiglie  valdesi  del  Delfmato,  Piemonte,  Provenza  (XV-XVI  secolo) 
/Migrants. Familles  vaudoises  du  Dauphiné,  Piémont,  Provence  (1 5e- 16e  siècle)  che 
raccoglie  il  frutto  delle  ricerche  trentennali  dello  studioso,  per  la  cui  prenotazione 
sarà  indetta  una  sottoscrizione  in  Italia  e  in  Francia. 

Progetti  speciali 

Sito  internet 

Il  sito  internet  della  Società  (www.studivaldesi.org)  in  cui,  oltre  alla  sua  sto- 
ria, alle  sue  pubblicazioni  e  al  suo  patrimonio  sono  segnalate  le  attività  e  le  novità, 
continua  ad  essere  aggiornato  e  ad  essere  visitato  da  numerosi  utenti. 

Mostra  sui  manoscritti  valdesi  medievali 

Il  progetto  della  mostra  sui  manoscritti  medievali  valdesi  conservati  presso  la 
University  Library  di  Cambridge  e  la  Bibliothèque  Publique  et  Universitaire  di  Gi- 
nevra, cui  il  Seggio  ha  dedicato  molte  attenzioni  in  questi  ultimi  anni  e  per  il  quale 
era  in  corso  la  ricerca  di  finanziamenti  presso  il  Ministero  dei  Beni  Culturali,  la  Re- 
gione Piemonte  e  le  Fondazioni  bancarie,  è  stato  accantonato  a  causa  della  crisi 
economica  che  ha  investito  ogni  settore  della  società  e  che  ha  portato  sia  gli  enti 
pubblici,  sia  le  Fondazioni  bancarie,  a  drastici  tagli  economici,  soprattutto  per  pro- 
getti di  tipo  culturale. 

Progetto  cartografia 

Il  progetto  che,  come  si  ricorderà,  ha  l'obiettivo  di  mettere  a  disposizione  de- 
gli studiosi  tutte  le  carte  a  stampa  dei  secoli  XVI-XIX,  conservate  presso  enti  pub- 
blici o  privati,  ha  preso  l'avvio.  Sono  state,  infatti,  acquisite  in  formato  digitale  cir- 
ca un  centinaio  di  carte;  si  è  inoltre  definita  con  la  Biblioteca  Johannes  a  Lasco  di 
Emden  la  procedura  per  l'inserimento  delle  schede  bibliografiche  e  delle  relative 
immagini  nella  bibliografia  valdese  on-line.  Al  momento  sono  state  redatte  e  quindi 
sono  consultabili  40  schede.  Quest'ultimo  lavoro,  di  natura  assai  complessa  per  le 
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consultazioni  e  i  risconti  che  richiede,  non  può  che  procedere  lentamente.  È  infine 
in  corso  di  definizione  la  procedura  per  la  consultazione  on-line  e  su  copie  cartacee 
dei  documenti  acquisiti. 

Commissione  per  il  150°  anniversario  dell'Unità  d'Italia  (201 1) 

La  Commissione  nominata  dalla  Tavola  Valdese  su  mandato  sinodale  del 
2006  allo  scopo  di  preparare  e  coordinare  iniziative  che  illustrino  l'apporto  prote- 
stante al  Risorgimento  in  vista  dell'anniversario  dell'Unità  italiana,  in  cui  la  rappre- 
sentante della  SSV  è  Gabriella  Ballesio,  non  ha  ancora  avuto  risposta  alla  richiesta 
di  finanziamento  da  parte  della  Presidenza  del  Consiglio,  a  cui  erano  stati  presentati 
i  progetti  elaborati  in  accordo  con  il  Centro  culturale  valdese  e  l'editrice  Claudiana. 

La  SSV  ha  comunque  iniziato  la  preparazione  del  convegno  storico  del  201 1 
in  collaborazione  con  l'Università  di  Torino  e  ha  in  progetto  la  realizzazione  di  un 
dizionario  biografico  on  line  dell'evangelismo  tra  Otto  e  Novecento,  in  accordo  con 
le  proprie  possibilità  finanziarie. 

Situazione  finanziaria 

11  bilancio  consuntivo  2008,  approvato  dall'Assemblea  dei  soci  il  18  aprile 
2009,  si  è  ancora  una  volta  chiuso  in  modo  soddisfacente  e  cioè  con  un  avanzo  di 
3.503,88  euro.  Le  erogazioni  degli  enti  pubblici  (Ministero  e  Regione)  hanno  per- 
messo la  realizzazione  di  tutte  le  azioni  programmate  e  precedentemente  esposte.  Si 
sono  inoltre  prese  iniziative  per  ottenere  ulteriori  contributi  su  progetti  (es.  archivio 
fotografico  e  cartografia).  La  situazione  per  il  futuro  rimane  sempre  incerta  in 
quanto  il  non  ancora  acquisito  contributo  ministeriale  è  comunque  in  continua  di- 
minuzione, mentre  sembra,  almeno  per  quest'anno,  probabile  il  contributo  regiona- 
le. In  questo  precario  contesto  prevediamo  un  bilancio  2009  in  pareggio.  Il  bilancio 
preventivo  2010  si  presenta  ancora  in  pareggio,  ma  va  precisato  che  è  stato  redatto 
con  criteri  ottimistici  in  quanto  rimangono  non  incoraggianti  le  prospettive.  In  caso 
di  diminuzione  dei  contributi,  si  dovranno  conseguentemente  contrarre  le  spese 
programmate.  In  questo  contesto  la  SSV  chiederà  alla  Tavola  Valdese  un  contributo 
otto  per  mille  per  alcune  delle  proprie  attività  istituzionali. 

//  Seggio  della  Società  di  Studi  valdesi 
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Ricordo  di  Augusto  Comba 

Augusto  Comba  fu  per  lunghi  anni  parte  autorevole  della  vita  della  Società  di 
studi  valdesi,  socio  fin  da  giovanissimo,  poi  membro  del  Seggio  dal  1980  al  1989,  e 
presente  anche  nel  periodo  successivo  come  direttore  responsabile  del  "Bollettino". 
Ci  ha  lasciati  il  3  agosto  2009. 

Nato  nel  1923  a  Torino  in  una  grande  famiglia  valdese  di  pastori  e  imprendi- 
tori,terminò  in  anticipo  gli  studi  liceali  e  si  iscrisse  per  breve  periodo  alla  Facoltà  di 
Teologia  a  Roma;  richiamato  ad  occuparsi  dell'azienda  di  famiglia,  tornò  a  Torino  e 
si  iscrisse  alla  Facoltà  di  Lettere  e  Filosofia,  laureandosi  nel  1967  con  il  prof  Guz- 
zo, fregiandosi  di  essere  uno  dei  più  longevi  "fuori  corso"  della  Facoltà.  Negli  anni 
70  venne  poi  assunto  dalla  Utet  e  potè  dedicarsi  ai  propri  studi  sul  Risorgimento. 
Fu  anche  per  un  periodo  professore  incaricato  di  Storia  del  Risorgimento  con  Ales- 
sandro Galante  Garrone. 

Studioso  fine  e  misurato  della  storia  sociale  e  culturale  tra  Otto  e  Novecento,  i 
suoi  interessi  si  fissarono  in  particolare  sulla  storia  del  movimento  repubblicano,  dal 
pensiero  di  Giuseppe  Mazzini,  di  cui  curò  la  pubblicazione  con  Terenzio  Grandi 
degli  Scritti  politici  ,  e  dei  suoi  epigoni'^,  fino  agli  sviluppi  del  federalismo,  con  il 
saggio  Mario  Alberto  Rallier  nella  vita  politica  dell'Italia  repubblicana^ .  Un  se- 
condo filone  lo  portò  ad  analizzare  alcuni  aspetti  non  troppo  studiati  della  storia 
valdese,  quali  il  ruolo  della  borghesia,  su  cui  scrisse  il  contributo  Mondo  valdese, 
élites  e  industria  fra  secondo  '800  e  primo  '90(f,  e  i  legami  tra  mondo  evangelico  e 
massoneria,  su  cui  pubblicò  il  volume  Valdesi  e  Massoneria.  Due  minoranze  a 
confronto,  per  i  tipi  della  Claudiana^  nei  due  saggi  pubblicati  nella  Storia  di  Tori- 
no^, e  in  quello  contenuto  nel  secondo  volume  de  La  morte  laica,  Storia  della  cre- 
mazione a  Torino  1880-1920^  dal  titolo  La  massoneria  tra  filantropia  e  pedagogia. 


Il  profilo  biografico  pubblicato  in  queste  pagine  è  stato  preparato  per  noi  da  Valentina 

Comba. 

'  Utet,  Torino,  1972. 

^  Ricordiamo  il  saggio  La  base  repubblicana  dal  1889  al  1893  nell '"emancipazione"  di 
Felice  Albani,  in  L'associazionismo  mazziniano.  Atti  dell'incontro  di  studio  (Ostia,  13-15  no- 
vembre 1976),  Roma,  1979. 

^  Pubblicato  in  «Nuova  Antologia»,  2150,  aprile-giugno  1984. 
Edito  in  Actes  du  IX  colloque  franco-italien  d'histoire  alpine,  Le  pouvoir  régional  dans 
les  régions  alpines  françaises  et  italiennes  (Chambéry,  3-5  octobre  1983),  Grenoble,  1984. 

^  Torino,  2000. 

/  valdesi,  in  Storia  di  Torino,  voi.  VI,  Einaudi  2000,  pp.  839-856;  La  massoneria,  voi. 
VII,  ivi,  2001,  pp.  249-275. 

^  Scriptorium  Paravia,  Torino  1998. 
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Il  SUO  impegno  civile,  la  difesa  della  laicità  e  delle  sue  idee  repubblicane,  tro- 
varono voce  nelle  numerose  collaborazioni  giornalistiche  con  testate  quali  la  «La 
Stampa»,  la  «Voce  Repubblicana»,  la  «Nuova  Antologia»,  «La  Luce-Eco  delle 
Valli  valdesi»,  mentre  la  sua  adesione  alla  massoneria  lo  portò  a  collaborare  con  le 
riviste  massoniche  «Ipotenusa»  e  poi  «Hiram»,  di  cui  fii  direttore  dal  1982  al  1994. 
Iniziato  nel  1949  nella  loggia  «Hiram»  di  Torino,  dal  1961  al  1970  designato  Se- 
condo e  poi  Primo  Gran  Sorvegliante  del  Grande  Oriente  d'Italia,  Comba  portò 
avanti  una  battaglia  intema  per  i  valori  democratici  e  repubblicani  contro 
l'involuzione  della  massoneria.  Il  Grande  Oriente  gli  dedicò  nel  2003  a  Torre  Pelli- 
ce  un  convegno  di  studi  per  il  suo  ottantesimo  compleanno,  in  occasione  del  quale 
gli  fu  conferita  la  più  alta  onorificenza  massonica,  la  "Giordano  Bruno". 

Nella  sua  vita  ebbe  grande  peso  l'impegno  nella  Chiesa  valdese:  fii  presidente 
del  concistoro  della  chiesa  valdese  di  Torino,  organista  del  tempio  di  corso  Oddone 
e  predicatore  nelle  comunità  di  Cuneo  e  Susa  negli  anni  1978-1980. 

L'amore  e  l'attenzione  alle  sue  radici  valdesi  è  testimoniato  non  soltanto  dai 
testi  che  scrisse  per  il  volume  /  Valdesi  e  le  loro  Valli ,  che  arricchì  il  numero  delle 
pubblicazioni  apparse  in  occasione  del  bicentenario  del  Rimpatrio  e  nell'opuscolo 
del  XVII  Febbraio  Gilly  e  Beckwith  tra  i  valdesi  dell' Ottocento"^  ma  anche 
nell'ideazione,  dopo  il  ritomo  a  Torre  Pellice  negli  anni  '90,  di  una  serie  di  incontri 
culturali.  L'associazione  "Val  Lucema"  nacque  nell'ottobre  del  1992,  fondata  e 
animata  da  Augusto  Comba,  Emanuele  Bosio,  Dino  Ciesch,  Osvaldo  Coìsson  e  Fer- 
ruccio Jalla,  ed  ebbe  il  programma  di  offrire  conferenze  su  temi  prevalentemente  di 
storia,  ma  anche  di  musica,  di  scienze,  di  pittura,  di  teologia,  di  architettura,  di  ci- 
nema, portando  a  Torre  Pellice  nell'arco  di  un  decennio  oltre  sessanta  studiosi  di 
altissimo  livello. 

In  quel  periodo,  oltre  all'attività  pubblicistica  di  cui  si  è  detto,  lavorò  attiva- 
mente come  traduttore  per  numerose  case  editrici,  imparando  ad  utilizzare  il  com- 
puter e  dedicandosi  sempre  con  entusiasmo  a  consigliare  giovani  e  studiosi. 

A  causa  di  un  ictus  che  lo  colpì  nel  2002,  fu  costretto  ad  interrompere  la  pro- 
mozione dell'associazione  Val  Lucema  e  ad  abbandonare  i  suoi  numerosi  impegni 
culturali.  I  problemi  di  salute  successivi  non  gli  impedirono  di  essere  presente  a  ri- 
unioni culturali,  sociali  ed  ecclesiastiche.  Nonostante  i  suoi  gravissimi  problemi  di 
salute,  la  sua  memoria  "storica"  ci  ha  sempre  accompagnato  e  sorpreso  per  la  sua 
lucidità  e  precisione.  Non  ci  abbandonerà  mai,  e  ci  resta,  con  i  suoi  scritti,  la  sua  vi- 
sione etica  e  civile  della  storia  appena  passata  di  parte  del  nostro  paese. 


**  Daniele  Piazza.  Torino,  1989,  con  immagini  di  M.  Benna  e  E.  Bertone. 
Pubblicalo  dalla  Società  di  studi  valdesi  presso  la  Claudiana,  Torino,  1990. 
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DI  PROSSIMA  PUBBLICAZIONE 
NELLA  COLLANA  DELLA  SOCIETÀ  DI  STUDI  VALDESI: 

Les  Vaudois:  Des  Migrants. 
Piémont,  Dauphiné,  Provence  (1460-1560) 

Cet  ouvrage  est  un  instrument  de  travail,  résultat  de  plus  trente  ans  de  recherche  qui  a 
mis  en  évidence  que  les  vaudois  du  Luberon  étaient  des  immigrés  venus  du  Piémont  et  du 
Dauphiné.  1!  veut  mettre  à  la  disposition  de  chacun,  même  de  qui  ne  peut  lire  les  archives  de 
cette  époque,  le  premier  acte  où  apparaît  en  Provence  la  présence  d'un  vaudois  installé  en 
Provence  ainsi  que,  éventuellement,  son  mariage,  son  testament. 

Dans  une  première  partie,  une  présentation  d'ensemble  expose  le  mode  de  recherche, 
les  documents  utilisés,  la  méthode  pour  les  exploiter  et  enfin  les  résultats  obtenus.  Dans  la  se- 
conde, l'ouvrage  offre  un  tableau  de  tous  les  vaudois  identifiés  avec,  pour  chacun  et  dans  la 
mesure  où  ils  ont  été  retrouvés,  leurs  nom,  prénom,  sexe,  la  nature  de  l'acte  où  il  apparaît,  le 
prénom  de  son  père,  son  lieu  et  diocèse  d'origine,  son  lieu  et  diocèse  de  résidence,  les  nom  et 
prénom  de  l'époux  (se),  s'il  a  été  acteur  de  l'acte  ou  seulement  cité,  enfin  la  cote  d'archivé  du 
document. 

Ce  livre  établit  ainsi,  à  travers  une  population  migrante,  un  lien  vivant  entre  trois  des 
régions  de  la  communauté  vaudoise  qui,  à  l'époque,  constituait  une  diaspora  européenne. 

Gabriel  AuDisio 

//  volume  costituisce  uno  strumento  di  lavoro,  risultato  di  più  di  treni  'anni  di  ricerche 
che  hanno  messo  in  evidenza  come  i  valdesi  del  Luberon  siano  stati  degli  immigrati  prove- 
nienti dal  Piemonte  e  dal  Delfìnato.  e  intende  mettere  a  disposizione  di  tutti,  anche  di  coloro 
che  non  sono  in  grado  di  consultare  i  documenti  dell  'epoca,  i  primi  atti  in  cui  appare  la  pre- 
senza di  un  valdese  installato  in  Provenza,  come  la  registrazione  del  suo  matrimonio  o  del  suo 
testamento. 

Nella  prima  parte  del  libro  una  presentazione  d'insieme  espone  le  modalità  di  ricerca, 
i  documenti  utilizzati,  il  metodo  per  studiarli  e  infine  i  risultati  ottenuti.  Nella  seconda  l'opera 
offre  una  tabella  di  tutti  i  valdesi  identificati  comprendente,  per  ciascuno  di  essi  e  nella  misu- 
ra in  cui  sono  stati  ritrovati,  i  loro  nome  di  famiglia,  nome  di  battesimo,  sesso,  tipo  dell'atto 
in  cui  appare,  nome  del  padre,  luogo  d'origine,  luogo  di  residenza,  nome  del  coniuge,  se  è 
stato  l 'autore  del  documento  o  vi  è  semplicemente  citato,  ed  infine  la  segnatura  archivistica 
del  documento. 

In  questo  modo  il  libro  stabilisce,  attraverso  lo  studio  di  una  popolazione  migrante,  un 
legame  vivente  fra  le  tre  aree  della  comunità  valdese  che  ali  'epoca  costituiva  una  diaspora 
europea. 

Per  informazioni:  www.studivaldesi.org 
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DALLO  STATUTO  DELLA  SOCIETÀ 


2.  Finalità. 

1  )  La  Società  si  propone  di  promuovere  studi  e  ricerche  sulla  storia  e  sulla  diffusione 
del  movimento  e  delle  Chiese  Valdesi,  sui  movimenti  di  riforma  religiosa  in  Piemonte  e  in 
Italia  e  sull'ambiente  delle  Valli  Valdesi. 

2)  La  Società  persegue  i  propri  scopi  mediante: 

a)  la  pubblicazione  di  ricerche  e  documenti  sul  suo  Bollettino  o  in  altra  sede; 

b)  l'organizzazione  di  convegni  di  studio  e  di  incontri  qualificati,  a  carattere  nazio- 
nale ed  internazionale: 

c)  l'organizzazione  e  la  messa  a  disposizione  degli  studiosi  di  una  Biblioteca  e  di 
un  Archivio  storico  specializzati; 

d)  la  creazione  e  il  funzionamento  di  un  Museo  storico  valdese  in  Torre  Pellice, 
di  Musei  storici  locali  e  di  altri  Musei  specializzati  nelle  Valli  Valdesi,  la  collabo- 
razione a  iniziative  e  realizzazioni  in  questo  senso  di  Enti  pubblici  e  privati  attivi 
nelle  Valli  Valdesi  o  altrove; 

e)  la  tutela  e  la  valorizzazione  del  patrimonio  storico  ed  archivistico  delle  Valli 
Valdesi,  in  collaborazione  con  le  Chiese,  con  la  Tavola  Valdese,  con  gli  Enti  locali 
e  con  i  privati  interessati; 

f)  l'istituzione  di  rapporti,  scambi  di  pubblicazioni  ed  incontri  con  altre  associazio- 
ni che  perseguano  scopi  affini; 

g)  la  diffusione  dell'interesse  per  la  storia  e  gli  studi  sul  movimento  e  le  Chiese 
Valdesi,  sui  movimenti  di  riforma  religiosa  in  Piemonte  e  in  Italia  e  sull'ambiente 
delle  Valli  Valdesi; 

h)  la  partecipazione,  sotto  qualsiasi  forma,  in  altri  Enti  od  Associazioni  culturali 
aventi  finalità  che  rientrano,  totalmente  o  parzialmente  in  quelle  della  Società. 

3)  La  Società  non  persegue  fini  di  lucro. 

9.  Pubblicazioni. 

1  )  La  Società  cura  la  pubblicazione  del  «Bollettino  della  Società  di  Studi  Valdesi», 
almeno  una  volta  l'anno  e  di  un  opuscolo  in  occasione  del  17  febbraio  di  ogni  anno. 

2)  Bollettino  ed  opuscolo  sono  destinati  a  studi  e  documenti  sulla  storia  e  la  diffusio- 
ne del  movimento  e  delle  Chiese  Valdesi,  sui  movimenti  di  riforma  religiosa  in  Piemonte  e 
in  Italia,  sull'ambiente  delle  Valli  Valdesi.  Essi  vengono  inviati  gratuitamente  a  tutti  i  soci 
effettivi  in  regola  con  il  pagamento  della  quota  sociale,  ed  a  quelli  onorari,  nonché  agli 
abbonati  non  soci. 

3)  La  Società  promuove  inoltre  altre  pubblicazioni,  periodiche  e  non,  inerenti  ai  pro- 
pri scopi. 


I  soci  ricevono  gratuitamente  il  Bollettino  semestrale.  La  Beidana  e  l'opuscolo  che 
viene  pubblicato  in  occasione  del  17  febbraio. 

Segreteria  (responsabile:  Luisa  Lausarot)  -  orario  di  apertura:  martedì,  mercoledì  ore 
14-17;  venerdì  ore  9.00-1 1,00  -  tel.  e  fax:  0121-93.27.65. 

Biblioteca  sociale  (responsabile:  Mariella  Tagliero)  -  orario  di  apertura;  martedì,  mer- 
coledì, venerdì  ore  8,45-12,45  /  14-18;  sabato  ore  8,45-12,45;  lunedì  e  giovedì  giorni  di 
chiusura. 

Archivio  (responsabile:  Gabriella  Ballesio)  -  orario  di  apertura:  martedì  e  mercoledì 
ore  9-13  /  14-18;  venerdì  ore  9-13;  giovedì  su  appuntamento  (tel.  0121-91.603). 

Museo  storico  e  Museo  del  mondo  valdese  -  orario  di  visite:  giovedì,  sabato,  domenica 
ore  15-18. 
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